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O PRIMĂ CONDIŢIE A CUNOAŞTERII 


Ne spunea că numele său, «Eliade», venea din grecescul 
Helios, adică Soare, iar Mircea din rădăcina slava mir, 
insemnînd pace, dar şi lume şi Cosmos . Numele său a fost 
totuna cu destinul său. 

Pe timpuriu a fost stăpînit de dorinţa de-a cunoaşte în¬ 
ţelesul lumii — cum a luat fiinţă universul , cum s-a in¬ 
stalat ordinea in univers , cum s-a integrat şi cum a par¬ 
ticipat specia umană la această ordine a universului. 

Din cauza scopului pe care şi l-a propus , viata lui per¬ 
sonală şi intelectuală nu a fost uşoară. Din propria sa 
opţiune a părăsit România natală, în tinereţe, pentru a 
studia filosof ia şi religia indiană în India, sub îndruma - 
ica marelui filosof indian Surcndranath Dasgupta. Ple¬ 
carea lui spre o altă cultură şi religie nu a fost o căutare 
de salvare în exotic, ci un refugiu care să-i permită o 
reîntoarcere şi o reorientare nouă şi diferită în cadrul 
culturii locului său de naştere, cu un respect şi mai 
adine şi o iubire mai profundă fală dc semnificaţia <i 
specifică şi concretă în timp şi spaţiu. 

A doua plecare, din 1942 pînă la moartea sa, a fost de 
terminată de. «teroarea istoriciPrins t aşa cum am fost 
toţi, in mare parte din acest secol, de războaie şi zvonuri 
de războaie, deportări colective şi masacre, bombe atomice 
strecurate în retorica jocului forţelor oarbe economice, po¬ 
litice şi sociale, a fost destinul său să trăiască o mare 
parte a vieţii in locuri străine şi noi — izolat de ţara sa, 
mereu pe drum — Londra ,Lisabona, Paris, Chicago. 

Dar in timpul acestor mişcări în timp şi spaţiu, a rea¬ 
lizat atît de multe — marile sale lucrări despre Yoga şi 
şamanism, introducerea sa tematică la studiul religiilor 



pe modele dc religie comparată şi Mitul Eternei Reîntoar¬ 
ceri. Articolele sale erudite, romanele, nuvelele, au fost 
toate scrise în mişcare şi in ritmurile acestei mişcări in 
lume. Deplasarea sa în lume era in sine un mod de a 
identifica ordinea cosmică a universului, dc a face cu- 
nosrută atitudinea distinctivă a lui homo rcligiosus ca j>c 
un principiu ordonator al umanului. Homo religiosus de - 
jincşlc aţii poziţia existenţială a omenescultu cit şi setea 
de sacru ca principiu al ordinii şi al fiinţei. 

El a descris această mişcare, in spaţiu şi în gindire ca 
pe un labirint — o confuzie evocând mereu o scrie de ini¬ 
ţieri, de renaşteri care deschid posibilităţi noi şi începuturi 
proaspete. Deşi ştia, probabil, mai mult decit oricine des¬ 
pre diversele atitudini religioase adaptate de umanitate, 
nu a cedat niciodată ispitelor cercetării primitivismului 
sau a exotismului în sine. Şi niciodată nu a practicat su¬ 
perioritatea de tip imperialist a cunoaşterii, atît de ca¬ 
racteristică multor savanţi din Occident care au acces la 
alte culturi. 

Erudiţia sa cslc dintre cele mai riguroase ; era obse¬ 
dat de rigoare ! Dar exista Eliade hcrmencutul, care 
era dispus să lase cunoaşterea lui «Altceva» să-l schimbe 
şi să ne schimbe. El ne-a prevenit cd gindirea occidentală 
este <*pe cale de a se provinciaîiza periculos... izolîndu-se 
în propriile tradiţii şi ignorînd, de pildă, problemele mele 
şi soluţiile gîndirii orientale, sau reluzînd cu incăpăţinarc 
sâ recunoască „situaţii" în afară de cele ale civilizaţiilor 
istorice, în ciuda experienţei omului primitiv sau a omu¬ 
lui ca membru al societăţilor tradiţionale». 

Metoda homeneutică nu a fost însă, pentru el, un sim¬ 
plu procedeu savant — a fost, in aceeaşi măsură, stilul 
lui de viaţă. Cu studenţii săi era bun, blind, înţelegător, 
mereu preocupat de ei. Nu se sfia sâ pună întrebări, nu 
numai in legătură cu fapte dar şi cu atitudini, oricui, stu¬ 
denţilor, colegilor, adolescenţilor şi, in special, oamenilor 
tineri, căci simţea că sensibilitatea lor ar putea exprima 
un sentiment proaspăt şi nou al lumii. La urma utme- 
lor, Eliade, marele învăţat, e cel care, venind pentru prima 
oară la această cunoscută universitate, era atit de ingenuu 
natural îneît a mărturisit că a fost impresionat la început 
de veveriţele pe jumătate domesticite care trăiau în cam¬ 
pusul nostru ; erau pentru el un memento al unei anu- 
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mite atitudini pe care o avuseseră duduci oamenii şl ani¬ 
malele în ordinea cosmică. 

Această atitudine tandră era o pregătire sau o primă 
condiţie a cunoaşterii. ]?u e de mirare că îl admira pe 
Gocthc şi pr. NicoLaus Cusanus (cu a $a De docta ignoran¬ 
tul în special). învăţatul este cel care e conştient dc pro- 
prin sa ignorantă. In cazul lui Mire ea Eliadc, istoricul re¬ 
ligiilor, eşti coyişticnt dc ceea cc s-a uitat şi astfel o parte 
din sarcina ta este accca de a găsi tehnici riguroasa ale 
rememorării. 

S-a comentat şi s-a discutat ntu7C despre dimensiunea 
anistorică a operei lui Eliadc. Alit de mult incit ai sen¬ 
timentul că a ignorat modurile obişnuite , lumeşti , de exis¬ 
tenţă umană. Dar nu este aşa ! A fost un intelectual im¬ 
plicat in viaţa românească, iar la Paris a frecventat pc 
unii dintre cei mai radicali ginditori şi artişti. Ceea cc 
sc pierde din vede ^ este preocuparea Iui pentru liberta¬ 
tea şi creativitatea umană şi sentimentul sau că astfel de 
moduri de existenţă nu pot fi întotdeauna cuprinse in or¬ 
dinea dată de societatea modernă sau de statul modern; 
din acest punct dc vedere, toate inovaţiile mitice, de ia 
primitivi la Zeii, au fost inspirate de o imaginaţie mitică 
care a căutat o afirmare mai adîncâ şi mai categorică a 
modului dc existenţă omenesc. Totul depinde de ce se în¬ 
ţelege prin libertate şi cum. se defineşte condiţia umană. 
El a vrut .sa înţelegem că sînt. şi alte întrebări, nuanţe şi 
deculi legate dc problemele fundamentale ale existentei 
Tioastre. Iar aceste întrebări, nuanţe şi decizii nu slut 
prezente doar in -marile sisteme ale gîndirii chineze sau 
indiene, dar şi in societăţile primitive şi în propriile noas¬ 
tre tradiţii sau chiar, azi, în experienţele şi expresiile 
prietenilor, vecinilor şi compatrioţilor noştri. Discernă¬ 
mântul şi descifrarea mereu vie a existenţei umane , se¬ 
riozitatea în legătura cu modul de a privi materia umană 
sînt acelea ce l-au făcut să sa îndoiască de soluţiile facile 
ale. făuritorilor lumeşti ai istoriei. 

Mi re ea Eliade. Numele său a fost totuna cu destinul sau- 

Speranţa şi viziunea sa au fost ca, prin lumina cunoaş¬ 
terii, să rccîştigăm istoria spirituală a speciei, sa. ajun¬ 
gem să înţelegem modul de a fi al omului ca homo re)i- 
giosus. De âcta aceasta, într-o modalitate nouă, înăuntrul 
timpului nostru şi totuşi în afara lui, astfel incit totali- 
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taica speciei noastre să permită o nouă naştere a libertăţii 
şi a păcii. 

Aceasta este moştenirea pe care ne-a lăsat-o . Vom me¬ 
dita asupra vieţii şi operei sale în anii care vor urma. A 
fost un mare învăţat , un soţ , prieteti, profesor şi coleg iu¬ 
bit — un înţelept Ii vom simţi dureros lipsa. 

O mare lumină a părăsit lumea ! * 

Mir cea nu mai e cu noi , dar cei care îl cunoşteau şi-l 
închipuie undeva lingă Rishikesh, pregătmdu-se pentru 
o altă iniţiere. Trăieşte printre noi in toate mediile cultu¬ 
rale unde miticul dă un sens fundamental condiţiei umane . 

20 aprilie 1980, Chicago 
(Versiune românească de Catrinel Pleşu) 


Charles LONG 


* Am încercat să redau ceva clin modestia şi din stilul 
Iui Tvlircca Klîade în forma şi conţinutul acestui «omăgiu». 
Am construit discursul pe cîteva din înţelesurile care l-au 
fost dragi. 

Mai întii <Ic toate, iubirea lui pentru culturile arhaice ; 
expresia O marc lumină a părăsit această lume» aparţihe 
pigmeilor clin pădurea Ituri şi este rostită ori de cîte ori 
moare un animal mare, elefant, sau girafă. 

Cealaltă temă arhaică vine de la aborigenii australieni 
care, tn umbletul lor prin natură definesc un cosmos 
fiindcă poartă cu ei toiagul sacru, axis mundi. Pentru 
Klia.de centrul era homo religiosus. Datorită acestui Centru 
el a fost capabil să treacă prin mai multe iniţieri 
care i au permis să se orienteze creator în diferitele lumi 
în care a trăit. 

O altă temă este cea a plecării de acasă pentru a găsi 
comoara ascunsă acasă. Iniţial în India, apoi pretutindeni, 
dar întotdeauna a existat sentimentul că comoară se 
află în ţinutul de obfrşie. întii România, iar apoi destinul 
patriei ca libertate absolută. 

Mai pot fi găsite, şi alte teme în «•omagiu», care vor fi 
recunoscute de istoricii religiilor ; las In seama lor aceasta 
sarcina. • 



PRECIZĂRI EDITORIALE 


Tcxlul pe cnre-1 tipărim acum nu reprezintă o lucrare 
scrisă pentru a fi publicată ca atare do Mircea El iade. El 
este o formă abreviată a primei versiuni, redactată în 
iimba engleză, dintr-o monografie despre Yoga, concepută 
şi realizată în chiar anii cînd tinărul cercetător român 
studia >n india. Destinaţia Iui a fost aceea de a servi drept 
te' 4 ă de doeţprat la Universitatea din Bucureşti. 

Descoperită prin anii *7<3U p^eînd efectuam ‘investigaţii 
în feijdii] documentar al respectivei instituţii de învăţămînt, 
teze de doctorat a fost publciaiă de către noi, cu asenti¬ 
mentul .aMt&rului, în foiletonul iteeistci de istorie şi teoria 
literara, între anii 1983 (Nr. 1, ianuarie-martie) şi 1983 
(N T r. 2, aprilie-iunie). 15 exemplare din aceste fascicole, au 
fost legate in volume cu caracter bibliofil la începutul 
anului l'J8(> .şi destinate marilor biblioteci din Iară şi au- 
torul in. Spre regretul nostru, Mircea Ei iade nu a mai pu¬ 
tut să vadă. sîrîns între copcrţi dc carte, acest text care 
vine să completeze masiva bibliografie a operei sale. 

Cine străbate textul Tezei *de doctorat- a lui Mircea 
Eliadc. ar^ în med firesc sentimentul ca se găseşte in 
faţa unei lucrări de certă valoare, ce constituie, fără în¬ 
doială. un moment rjc seama în definirea mai exactă » 
formării personalităţii savantului, român. Ea reprezintă, 
de.fapt.prima sinteză ştiinţifică de largi dimensiuni, prin 
care Mircea El iade abordează in cariera sa domeniul com¬ 
plex al cercetării comparate a istoriei religiilor şi, în ace¬ 
laşi timp, marchează cea dinţii confirmare oficiată' a re¬ 
zultatelor unor intense investigaţii documentare, între¬ 
prinse de fecund‘îl romancier şi eseist. în perioada studii ¬ 
lor saie in India. 
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Referirile epistolare din epoca, prccnm şi diversele 
mărturisiri ulterioare ~ fără a mai lua în consideraţie 
demersurile memorialistice ale reputatuluj autor al roma¬ 
nului Maitreyi — lasă să se înţeleagă că teza de doctorat, 
închide o etapă în destinul ti nărui ui Mi roca Eîiade, în 
realitate insă, privind în perspectiva în I regii salo creaţii 
.ştiinţifice, s-ar putea spune că acest text deschide <> cate, 
inaugurează o serie. El oferă astfel celui interesat forma 
primară, faza incipientă a elaborării unei monumentale 
opere. 

Publicând, in J93(>, Yoga, «essii sur ies origineş dc la 
mislfffue indit'nne»’. Mircea Eliade arăta, în Avant-propos, 
că esseti, cerii rn angtais rn 1931, a Hc ampli fie et 

trnduit m wntmain par Paufrur, n?. 1932. Le texte iran- 
eais n cir redige. d'aprcs In version mumaine par M. S. 
kii'ain». ".Avem acum sub ochi redactarea românească, 
sau cct puţ in n parte din ca. de la rare, prin succesive 
reveniri şi reelaborări, savantul * ajuns, după aproape 
trei decenii la realizarea cunoscutului tratat de circulaţie 
mondiala Pe baza ei putem constata He asemenea câ teza 
de doctorat se diferenţiala simţitor, nu numai ca structură, 
dar şi ca modal Itite de abordare a problemelor dezbătute 
şi analizate, de monografia tipărită in 1936. Contrar, deci, 
afirmaţiilor autorului ei. te.ra de doctorat, intitulată Psi¬ 
hologia meditaţiei indiene — • v sfud»f despre Yoga» —» 
alcătuieşte un tex* independent, ce poate fi consultat cu 
atare si apreciat cu meritele şi scăderile lui, inerente pe¬ 
rioadei in care a fost scris Stilul său strict ştiinţific, cu 
o expunere amănunţită, aproape didactică, a bibliografiei 
critice, scrupulozitatea metodică înoorsetînd orice tentaţie 
spre divagare, reducînd supoziţiile atit de dragi tînărtilui 
eseist doar la consemnarea opiniilor acreditate în studiile 
orientalistice ale vremii, ne fac sesizabilă încă de pe 
atunci rigoarea erudită a autorului. 

Teza de doctorat cuprinzînd 21'3 file dactilografiate, 
structurată în 7 capitole si un apendice (conform Tabiet 
de materii) t a fost susţinută de Mircea Eliade, in 1932, la 


*'în notaţiile succinte din Şantier (Ed. Cugetarea, 1935) 
găsim, de altfei, informaţii diverse asupra mersului acas- 
tei prime redactări. 
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tacul ta tea de filosof ie a Universităţii din Bucureşti. Tex* 
tul acesta numerotat este precedat de un succint Cwrricu- 
lum vitae. 

Translitcrarea textului s-a făcut în conformitate cu nor¬ 
mele ortografice în vigoare. Punctuaţia a fost şi ea actua¬ 
lizată tacit. Am respectat totodată unele particularităţi 
morfologice, specifice scriiturii autorului (mai degrabă ale 
epocii); astfel, am conservat diftongul ei, la genitiv-dativul 
singular al substantivelor feminine articulate enclitic (ex. 
pregătirei, metafizicei etc.), precum şi forma sunt a pre¬ 
zentului indicativ, la persoanele î singular şi a III-a plural 
de la verbul a fi. 

In general, se poate vorbi, la Mircea Eliade, de un acut 
simţ de perspectivă al evoluţiei limbii literare. 

teza da doctorat are avantajul, şi meritul totodată, 
pentru noi cel puţin, de a fi scrisă In limba română, limba 
maternă a lui Mircea Eliade. Acest lucru ne face să trecem 
cu vederea peste faptul că, in mod firesc, sub raportul cer¬ 
cetării, pe alocuri textul datează. Pentru completarea si co¬ 
rectarea informaţiei ştiinţifice îl trimitem pe cititor la ca¬ 
pitolele rezervate miturilor indiene în ultima sinteză re¬ 
prezentativă a lui Mircea Kliade, Istoria credinţelor şi idei¬ 
lor religioasa (Bucureşti, Editura Şliintifică, voi. MIT, 
1981—1988). 

Nu putem încheia aceste rînduri explicative fără a 
aduce mulţumirile noastre doamnei Sanda Trocmaer, şe¬ 
ful serviciului de arhivă al Universităţii din Bucureşti, 
care răspunzînd solicitărilor noastre a înlesnit publicarea 
lezai da doctorat a lui Mircea Eliade atît In revistă cit şi 
în volum. 


Constantin POPESCU-CAOKM 











PSIHOLOGIA MEDITAŢIEI INDIENE 



MIRCEA ELIADE — Cumculum vilae 


Născut la 9 martie 1907 Bucureşti 

Absolv*ă liceul în 1925, curs real şi modern. 

Licenţiat 2 în filosojie în toamna 1928, c*< o teză 
despre Filozofia Renaşterii 3 . In primăvara 1922 
lucrează la Roma cu prof. Giovanni Gentile (Istoria 
creştinismului în primele patru secole). 

In toamna 1928 pleacă in India, înscriindu-se 
pentru doctorat la Universitatea din Calcutta , De- 
parlament Of Leliers , secţia Filosofic orientală . 

Lucrează cu prof . 8. N. Dasgupla pinii in toamna 
1930, pregătind o teză de doctorat asupra meditaţiei 
Yoga şi un lexic tehnic al filosofici indiene . In 
septembrie 1930 pleacă pentru şase luni in IIi7na- 
laya , pentru a culege informaţii asupra tehnicii 
meditaţiei. 

La întoarcere rămînc la Henarrs, lucrind la Sans- 
kril Col lege. 

fu vara. 1930 liu<> primul curs de istoria compa¬ 
rată a rcUgiunilor la Ihnxunsitalca din VisfwabtuC 
roti (Shaniinikelan). Face comunicări la Congresul 
orientalistilor din Lahore (decembrie 1930). E ales 
membru activ în Asiatic Society of Bengal. Colabo¬ 
rează la «Rieerche Religiose» (Roma), «Rcvista de 
Filosofic» şi «India fîistorical Qnartcrhp» (Calcutta). 

l.ucrarea de fată cuprinde versiunea româneasca 
a părţii I din(r-o monografie, asupra contemplaţiei 
indiene, redactată în limba engleză la seminarul de 
filosofic orientală de sub conducerea profesorului 
SURENDRANATH DASGUPTA de la Universita¬ 
tea din Calcutta. 
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CAPITOLUL I 
(Preliminarii) 



1. Obiectul acestui studiu e interpretarea istorica 
religioasa şi discutarea filosofica a unui larg nu¬ 
măr de fapte, cunoscute în India sub termenul ge¬ 
neric de Yoga. înţelegem prin «fapt» orice mani- 
festure concretă a unei experienţe, fie ea indivi¬ 
duală sau colectivă, precum şi orice opinie sau ju¬ 
decată, fie ea fantastică sau reală, formulată asupra 
acestor experienţe. Un eveniment istoric, un mit, 
o filosofic sau o practică -— în alte cuvinte orice 
specie de evenimente şi documente — sunt fapte. 
Prin expresia «interpretare îstoric-religioasă» înţe¬ 
legem ('fortul de a surprinde relaţii organice între 
serii de fapte religioase, indiferent dacă aparţin 
sau nu aceluiaşi mediu geografic şi aceloraşi coinci¬ 
denţe istorice ; de a le descoperi originile şi sem¬ 
nificaţiile lor religioase, indiferent de acrcscenţele 
lor culturale ; în sfîrşit, de a documenta devenirea 
lor istorică, devenire care înseamnă pur şi simplu 
vieţuire sau supravieţuire, indiferent de progresul 
sau degenerarea lor. Prin expresia «discutare filo¬ 
sofică» înţelegem efortul de a asimila şi judeca con¬ 
ţinutul acelor formulări scrise care implică anu- 
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mite probleme de ordin universal (d.p. viaţa, su¬ 
fletul, creaţia, problema răului etc.) şi anumite so¬ 
luţii consistente, indiferent de gradul do sistema¬ 
tizare a acestor soluţii. 

K firesc, aşadar, că punctele (le vedere sub care 
vom privi aceste fapte, ca şi metodele pe care le 
vom aplica — sunt necesar deosebite. Capitolul de¬ 
dicat i’ilosofiei Sanikhya şi Yoga e lucrat din pane¬ 
lul de vedere al istoriei filosofici ; restul capito¬ 
lelor sunt scrise din punct do vedere istoric reli¬ 
gios, psihologic şi antropologic. Socotim necesar de 
a atrage atenţia asupra pluralităţii metodelor apli¬ 
cate în această monografie, pentru a preîntîmpina 
orice neînţelegere şi a introduce, în acelaşi timp, 
surprinzătoarea complexitate a subiectului. Yoga 
e un fenomen atît de stufos şi cuprinde o atît de 
variată şi inegală istorie incit orice exclusivitate 
în metodă e, cel puţin, neştiinţifică. Ea nu poate 
fi judecată prinlr-un singur specimen, fie acesta 
chiar excelenta expunere ortodoxă şi clasică a lui 
Patanjali. 

Există şi alte dificultăţi în tratarea fenomenului 
Yoga. Ele sunt inerente însuşi temperamentului şi 
pregătirei cercetătorului european, şi aparţine în 
general metodologiei istoriei religiunilor. Un tem¬ 
perament extrospectiv va culege din vasta şi hao 
tiea masă de materiale aspectele lor fixate, rigide, 
obiective ; va stărui asupra valorii etnografice a 
varietăţilor acestui fenomen (fiziologia mistică, ex¬ 
cesele ascetismului, elementele primitive ce supra¬ 
vieţuiesc chiar în alte forme de religiozitate, etc.) 
sau asupra interesului filologist; va încerca să sta¬ 
bilească filiaţii între texte, să precizeze cronologia 
sistemului, să descifreze împrumuturile etc. Dim- 



potrivă, un cercetător excesiv introspectiv va ne¬ 
glija tot acest material şi va specula asupra valorii 
intime, intraduc tibile şi evanescente a practicilor şi 
metafizicei, care sunt cunoscute sub termenul de 
Voga. Fără îndoială că ambele atitudini sunt ne¬ 
cesare înţelegerii oricărui fenomen religios, pen¬ 
tru că istoria religiuuilor nu e nici simplă filologie, 
după cum nu c nici vag teosofism. Dar nu e mai pu¬ 
ţin adevărat că fiecare dintre aceste două metode 
se cere corectată şi controlată ca să se poată ob¬ 
ţine rezultate vrednice de efortul depus. Altminteri, 
printr-o exagerată aplicare extrospeclivă, această 
specie de spiritualitate ar apărea o simplă inşirare 
de termeni jneoherenli (se cunoaşte elasticitatea vo¬ 
cabularului sanskrit) şi de construcţii speculative 
absurde (absurde, întrucât s-ar putea să difere con¬ 
siderabil de actualele noastre poziţii filosofice). Iar 
printr-o aplicare singulară a metodei introspective, 
acest fenomen ar fi izolat do organismul cultural 
care l-a produs, ar fi reconstituit arbitrar şi sfidîtul 
documentele istorice. 

Nu e locul sa stăruim aici asupra acestor esen¬ 
ţiale deosebiri tic metodă, dar nu e mai puţin ade¬ 
vărat că importanţa lor e reală, iar ignorarea lor 
zădărniceşte şi cele mai bine intenţionate şi pregă¬ 
tite eforturi ; probă, literatura critică a istoriei re¬ 
ligioase, în marea ei majoritate scrisă de filologi 
sau antropologi cu excelente însuşiri de exegeză, 
dar extrospeetivî tiranici şi astfel jgnorînd fatal 
anumite valori şi reiaţii intime ale fenomenelor 
studiate. C) paralelă intre structura geometrică şi 
cea algebrică poate sugera numai deosebirea noo- 
sologică între cercetătorii istoriei religiunilor. De 
altfel, extrospectiv şi introspectiv suni realităţi ce 
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depăşesc însuşi cadrul culturei şi, cel puţin în pă¬ 
rerea anumitor psihologi, împart întreaga experi¬ 
enţă umană. Dacă am atins această problemă — cu 
implicaţii mult mai largi şi consecinţe mult mai 
grave dorit s ar bănui la cea dinţii privire am 
făcut o tocmai pentru a justifica metoda adoptată 
In această lucrare, care nu e nici operă strict filo¬ 
soficei, nici travaliu de istoric al filosofici, ci o co¬ 
laborare între aceste două discipline, precum şi 
triarea rezultatelor din punct do vedere al psiho¬ 
logiei ; toate acestea pentru a putea reconstitui şi 
inţelego un fenomen religios şi o atitudine men¬ 
tală proeminentă în India, reprezentative nu numai 
unui sistem filosofic sau ale unei experienţe reli¬ 
gioase, ei ale unei întregi culturi. Pentru că, după 
cum se ştie şi după cum va ilustra din belşug 
această carte, Voga o o categorie specifică a spiri¬ 
tului indian şi un instrument de exprimare a mul¬ 
tora din problemele lui. 

Termenul Yoga îşi are îndeobşte două sensuri, 
acceptate atît de către orientalist!i europeni cit şi 
de tradiţia scriptă sau orală a Indiei : primul, ge¬ 
neral, se referă la orice specie de asceză şi practică 
mistică, oricare ar fi şcoala filosofică sau religioasă 
căreia îi aparţine ; al doilea sens, propriu, denunţă 
doctrina spirituală şi tehnica psiho-i'iziologică a 
sistemului (darsana) lui Patanjali, editorul şi revi¬ 
zuitorul unui anumit număr de formulări cunoscute 
sub numele de Yoga-Sutra. Asupra datei acestui 
tratat ca şi asupra epocii autorului său, orientaliştii 
n-au decis încă. Sub forma pe care o avem astăzi, 
Yoga Suim nu poate fi mai veche de sec. IH-lea 
in.Chr., nici mai recentă deeît sec. III d.Chr. Dar 
această incertitudine cronologică nu întunecă orien- 
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tare a acestui studiu, care nu c isloric-religioasă. De 
altfel, noi credem ca s-a stăruit prea mult, în lu¬ 
crările orientalişlilor, asupra importanţei cronolo¬ 
giei literaturii filosofice, lăsîndu-se în umbra filia¬ 
ţia esenţiala dintre idei şi experienţe, singura care 
poate lumina cursul gîndirii indiene şi evidenţia 
valoarea culturala a unora dintre rezultatele ei. în 
cazul nostru, Pataujali însuşi mărturiseşte că nu 
face altceva deeit «să editeze şi să corecteze» (aiiui 
yoţfanushascmam, Y.S. I, 1) schemele dogmatice ş; 
indicaţiile practice ale Yogci ; care, după cum vom 
demonstra în cursul acestui studiu, existau mult 
înainte de Patanjali. 

Aceasta in ceea ce priveşte Yoga Sutra a lui J’a 
lanjali care, in că o dată, c numai un editor inteli¬ 
gent al unui material flotant de aforisme şi prac¬ 
tici. în ceea ce priveşte Yoga în sensul larg, popular 
al termenului — sunt motive să credem că ea c o 
disciplină universală în Jndîa (de unde, probabil, s a 
deplasat, cu inevitabile modificări şi pervertiri, iu 
alte părţi aie Asiei), o dimensiune specifică spiri¬ 
tului indian şi o terapeutică consacrată, intiucit sa¬ 
tisface nenumărate cerinţi de spiritualitate alît de 
organice poporului indian. După cum vom vedea, 
indian nu implică numaidecât obîrşia ariană. Pur 
ariane sunt numai instituţiile şi ritualele vedice. Sc 
află, însă, nenumărate alte rosturi sociale şi cu¬ 
rente spirituale alimentate de-a dreptul din viaţa 
populară, în imensa ei majoritate nc-arianu şt ne* 
arianizatâ. Ceva mai mult, se pot indica anumite 
scheme sociale şi atitudini mentale in faţa lumii şi 
vieţii — de natură precis pre-ariană. Aceasta nu în¬ 
seamnă întru nimic că sunt inferioare instituţiilor 
sacre şi profane ale arienilor vedici. Dimpotrivă, 
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cum sc înlimplă întotdeauna cînd sc înfăptuieşte un 
contact istoric, direct şi statornic, între două po¬ 
poare, dintre (arc stăpmitorii sunt inferiori cultu- 
raliccşte stăpîniţilor — cuceritorii arieni, asemenea 
dorkmilor în Kllada, au împrumutat civilizaţia ma¬ 
terială şi rafinamentul cultural al aborigenilor. 

S-a scris destul de mult despre ce şi cit; datoresc 
arienii din India, dravidienilor ; problema nu eslc 
nici acum închisă. Mai gravă şi mai însemnată c, 
însă, problema relaţiilor dintre arienii vedici şi ci¬ 
vilizaţiile preistorice do pe valea Indului, ale căror 
resturi de la Uurappa şi Mohenjo-Daro au început 
a fi dezgropate de cîliva ani şi comentate recent de 
Sîr John Marshall. Problema acestor relaţii are un 
deosebit interes pentru studiul nostru, între altele 
prin faptul că la Mohenjo-Daro s-au descoperit ad¬ 
mirabile statui de piatră reprezentînd poziţiile cor¬ 
porale şi expresia facială a yoghinilor. Acum, deşi 
despre Mohenjo-Daro nu se ştiu prea multe, se ştiu 
bine următoarele lucruri : că civilizaţia Indului pre¬ 
cede, poate eu mii de ani, venirea arienilor vedici ; 
că, deşi nu e exclus să fie ei înşişi arieni, coi care 
au creat civilizaţia de la Haruppa şi Mohenjo-Daro 
nu participă la sistemul social al arienilor vedici şi 
sunt în afara zonei brahmanismului ; în sfirşît, c ne¬ 
tăgăduită similaritatea cu rasa şi civilizaţia sume¬ 
riană. Vom reveni asupra acestor revelatoare docu¬ 
mente de la Mohenjo-Daro, dar concluzia o putem 
anticipa : fenomenul Yoga e pre-arian, nu aparţine 
civilizaţiei vedic-brahmane ci culturilor preistorice 
din valea Indului. Do aici conflictul, pe caro il vom 
nota aiurea, dintre sacralitatea brahmanieâ — a stă- 
pînilor oficiali — şi practica, eretică, a Yogei. Dar, 
cu (impui. Yoga e asimilată de către societatea ori- 


20 



ană, in cele din urmă — după o rezistenţă pe care 
cărţile sfinte o păstrează prea bine — chiar de către 
casta brahmană. Ceea ce voiam să sugerăm dintru 
început e continuitatea de a lungul mileniilor şi 
universalitatea acestui fenomen ale cărui rădăcini se 
găsesc în preistorie .şi ale cărui roade [se văd] pie- 
Uitindeni în India medievală şi modernă. 

Repetăm, aceste consideraţii se referă numai la 
practicile mistice populare ; rezistenţa lor milenară 
se clatoreştc tocmai faptului că aparţin rasial şi 
preistoric non-arienilor, care constituie majoritatea 
poporului indian. 

2. Sensul şi raţiunea do a fi a oricărui fapt re¬ 
ligios e, fără îndoială, încercarea de a armoniza con¬ 
ştiinţa individuală cu conştiinţa supremă, fie ea ex¬ 
primată hierarhic, în creaţie, fie deasupra catego¬ 
riilor hierarhice, în Creator. Iar rostul ritualelor 
sacrificiale, al ceremoniilor religioase publice sau 
familiale, al penitenţelor şi toată paraphernalia re¬ 
ligioasă — e tocmai stabilirea sau restaurarea acestei 
armonii, pierdute sau alterate prin păcate indivi¬ 
duale sau colective. La rădăcina oricărei nelinişti 
religioase ca şi a oricărui ritual prin care se cerc 
clarificată — se găseşte acelaşi sentiment al căderii, 
al păcatului, al greşelii. 

Ritualul poate fi accentuat fizic şi, în aparenţă, 
lipsit de conţinut spiritual, sau poate fi o subtilă 
interiorizare. De fapt, istoria religiunilor prezintă 
un număr considerabil de varietăţi ale acestui aci 
esenţial; dar la temelia tuturor se descifrează aceeaşi 
malaise a sufletului individual rupt din armonia ini¬ 
ţială între el şi creaţie. Sistemul sideral cu armonia 
lui perfectă şi eternă, trezeşte nostalgia armoniei 
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şi mijloceşte admirabile comparaţii pentru a expri¬ 
ma necesitatea de a fixa o asemenea armonie abso¬ 
luta intre sufletul individual şi Creator. 

Sub prodigioasa ei varietate de forme şi experi¬ 
enţe, religiozitatea indiana trădează aceeaşi tendinţa 
a integrării conştiinţei individuale intr-o ierarhie 
superioara de conştiinţe, ale sufletelor, morţilor sau 
zeilor — sau în ierarhia supremă a Creatorului, 
Brahman. Imensa organizare a ritualului vedic nu 
înseamnă decît. asigurarea ac estor raporturi armonice 
faţă de nenumărate puteri (zeii, sufletele morţilor 
ele.). Ritualul religios nu perpetuează numai unita¬ 
tea intimă a organismului social, nu facilitează nu¬ 
mai participarea individului in societate — ci asi¬ 
gură de asemenea o participare post-mortem intr-o 
ierarhie superioară existenţei umane, superioară 
tocmai prin faptul că, în deosebire de aceasta din 
urmă, se află deasupra posibilităţii de dezacord, de 
disociaţie, cu alte cuvinte deasupra «păcatului”. 

însăşi metafizica indiană — ca să traducem prin 
«metafizică» termenii de vidya , jnana etc. — nu 
înseamnă nimic altceva, cel puţin în epoca sa crea¬ 
toare, ante-scolastică, decît acordarea principiului 
«intelectual» individual cu eterna conştiinţă a lui 
Brahman. -Păcătuite ignorarea, rătăcirea, pierderea 
acestui acord fundamental între conştiinţa indivi¬ 
duală şi conştiinţa universală — care, evident, esen¬ 
ţial sunt identice — iar dezrobirea de păcat, mîn- 
tuirea, e regăsirea acestui acord. Majoritatea siste¬ 
melor metafizice indiene (darsana) se reduc la o 
soteriologie de ordin superior, la aceasta armonizare 
între atvmn şi Brahman. Iar, asemenea a două su¬ 
nete intr-un acord, această armonizare conduce la 
contopirea lor. 
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In literatura ca şi in tradiţia orală a Indici, ter¬ 
menul de Yoga e unul dintre coi mai comuni. După 
cum vom vedea, înţelesurile acestui termen au va¬ 
riat simţitor; cert, însă, c că sensul iniţial şi funda¬ 
mental r o practica mistică clc armonic sau. unire 
între sufletul individual (purnsha; în general cu¬ 
man) şi conştiinţa supremă (Ishvara ; în general 
Brahman). Că această unire mistică e adesea o 
transă iluzorie cauzată printr-o rarefiere a conştiin¬ 
ţei normale, prin practici aberante şi absurde -- 
nu dovedeşte nimic altceva decit variaţiile originare 
(non-ariene) sau degenerările ulterioare, inevitabile 
într-un mediu at.it de eterogen si într-un climat, spi¬ 
ritual care adesea confundă perfecţiunea cu anor 
malul. Ca oricare alta din descoperirile dinamice şi 
creatoare ale spiritualităţii indiene din epoca'post- 
vodică, structura sistemului Yoga a cunoscut fazele 
ei de înflorire şi maturizare, invadind şi influenţind 
toate domeniile misticei şi filosofici pină ce s a so¬ 
lidificat. într-un cadru de formule, s a diluat in 
tr-un sincretism incert sau a degenerai in alianţa 
eu faze inferioare. 

E imposibil să se spună cu precizie cind a început 
istoriceşte Yoga în gindirea şi practica indiană. Ipo¬ 
teze asupra originei ei, după cum am văzut, se pot 
face şi cu oarecare valoare critică. Dar structura 
intimă a concepţiilor Yoga e, am spune, însăşi struc¬ 
tura spiritului indian. Pesimismul violent in apa¬ 
renţă, e pesimismul indian în genere : existenţa t 
c vale a plîngerii, durerile întrec cu mult numărul 
plăcerilor, şi chiar voluptatea, prin caracterul ei ful¬ 
gurant şi evanescent, e o durere. Raiul e dominat 
de aceeaşi lege a faptelor si retribuţiilor (Karma), 
aşadar nu e un absolut, nici o fericire eternă. După 
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un anumit număr do ani, cei ce sălăşluiesc in rai 
sunt nevoiţi — prin forţa impersonală, fizică, a Kar- 
mei — să se reîntrupeze în ciclul pămîntean. Aşa 
că, însăşi perfecţiunea morală şi legala împlinire a 
datoriilor religioase (sacrificii, rituri, rugăciurii etc.) 
dăruind omului numai o provizorie suspendare dea¬ 
supra durerilor pămîntene — nu foloseşte la atin¬ 
gerea absolutei şi eternei liberări (mukti). Pesimis¬ 
mul acesta — a cărui violenţă şi disperare e numai 
aparentă, după cum vom vedea — aparţine conşti¬ 
inţei indiene, şi el a fost acceptat şi asimilat de 
toate sistemele metafizice, adică de acele eforturi 
organizate de a înţelege firea sufletului, relaţiile 
lui cu lumea înconjurătoare şi a sugera o metodă 
practică şi consistentă de a-1 înălţa la olimpiana-i 
placiditate iniţială. Cînd Yoga se manifestă ca o 
şcoală organizată, avîndu-şi o filosofie şi o tehnică 
transmisă atent din cjiiru in (juru — această atitu¬ 
dine deconsolată in faţa lumii se găseşte expusă cu 
o argumentare solidă şi o proaspătă serie de ilus¬ 
trări. Probabil că rădăcinile pesimismului indian se 
găsesc in epoca imediat, poslvedică, intr-un limp de 
profunde transformări şi crize religioase, cînd sim¬ 
bolismul vedic se descoperă inadecvat, teoriile şi 
practicile sacrificiale inutile, iar idealul societăţii 
ariene incapabil să satisfacă necesităţile lot mai ar¬ 
zătoare ale gîndirii şi religiozităţii unor anumite 
temperamente. Probe istorice ale acestor crize şi 
descoperiri se găsesc în cele dinţii Upanishade, cînd 
regi şi înţelepţi caută sincer absolutul, substratul 
ultim al acestei lumi fenomenice, sau rostul acestei 
vieţi, sau adevăratul suflet al cosmosului — şi ajung 
la rezultate care vor influenţa fecund întreaga isto¬ 
rie a filosofiei indiene (efr studiul nostru din Re- 
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vista de Filosofie; Ce e viu şi ce e mort în Upani- 
shade). A înţelege firea şi eternitatea propriului 
suflet, a descoperi identitatea sa funciara cu unicul 
suport al Universului (atmnn-brahman), a privi cu 
simpatic dispreţ foamea terestră a semenilor — erau 
cîteva din problemele practice ale Upanishad<:lor. 
Practice, întrucât angajau viaţa şi rosturile sociale 
ale celor ce şi Ie puneau. Nu erau — cum n-au: fost. 
niciodată în India— simple exerciţii mentale, ci un 
efort integral, de izbînda căruia depindea izbînda 
sau minarea vieţii însăşi. Aceeaşi problematică e 
prezentă şi în cele dinţii probe scrise ale filosofiei 
Yoga. Plecînd de la relativitatea fericirii terestre 
şi preponderenţa durerii de orice fel, Yoga, aseme¬ 
nea Upanishadelor, încearcă să elibereze sufletul 
din ciclul fenomenelor şi să-l fixeze, printr-o puri¬ 
ficatoare elevaţie contemplativă', intr-un plan de va¬ 
lori absolute şi eterne. Această «elevaţie» şi «fixare» 
e, firesc, o traducere în noţiuni familiare gîndirii 
europene a unui proces a cărui specifică originali¬ 
tate se va releva în cursul acestor pagini. 

3. Yoga înseamnă proporiu-zis «unire - (de la ră¬ 
dăcina yujir : «a lega împreună», «a ţine slrins > 
«a înjuga»), fie o unire mistică a sufletului eu. di¬ 
vinul, fie o restaurare a autoconştiinţei ultime, auto¬ 
nome, nealterate de experienţa mentală. Cind uii 
text indian sanskrit pomeneşte de Yoga. el se re¬ 
feră fie la tratatul clasic al lui Fatanjali. fie la orice 
tehnică fizic-mistică (vom lămuri. îndată ce înţe ¬ 
legem prin aceşti termeni) prin care ce obţine 
samâdhi, adică autonomia supremă a spiritului des¬ 
cătuşat de experienţa simţurilor şi a minţii, o stare 
transcendenta, nudă, nealterală, pură autoconşliinţă. 
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Dar Yoga s a manifestat istoriceşte sub o varietate 
de practici şi gnoze, datorate în parte eterogenităţii 
proprii stratificării etnice indiene, în parte dezvol¬ 
tării şi modificării anumitor concepte sau experienţe 
iniţiale. Se întâlnesc, de pildă, anumite practici de 
fiziologie mistică ce trădează un evident caracter 
primitiv : se intilne.se de asemenea accesorii tehnice 
pentru practicarea transei, care dovedesc abilitate şi 
profunde cunoştinţe ascetice ; şi sub acelaşi nume de 
Yoga ni s au transmis desăvirşite producţii de filo¬ 
sofic ascetică, tratate practice de misticism care, 
deşi diferă considerabil de misticismul european, 
merită atenţia şi simpatia oricărui cercetător al va¬ 
rietăţilor religioase. în cele din urmă, lexicul tehnic 
al yogei clasice asimilează in epoca buddhismului 
evanescent un sens tantrik, adică de un simbolism 
adesea erotic si de o incertă puritate ceremonială. 
Toate aceste varietăţi — şi nu am notat decît citeva 
din ele — s-au născut şi evoluat sub acelaşi termen 
generic de Yoga. Dar stratificarea şi interrelaţiilo 
acestor şcoli au fost încă prea puţin studiate pinâ în 
prozeiă, şi n privire de ansamblu nu s-a încercat 
încă. Atenţia generala s-a jndreptat numai asupra 
yogei clasice, expusa de Patanjali in Yoga-Sutra ari 
comentată de Vvasa şi Vachaspati Misra. însă chiar 
înainte de Patanjali au existat practici yoginice şi 
chiar scheme teoretice care să exprime valorile me¬ 
tafizice acordate experienţei sufletului şi lumii, as¬ 
cetism magic. Yoga e patentă şi in Atharva Vcda . 

A urmări desfăşurarea acestor practici şi consoli¬ 
darea implicaţiilor lor metafizice e scopul studiului 
de faţă. O privire generală asupra subiectului oferă 
cîteva date importante şi pune cîteva probleme pe 
care vom incferca să le soluţionăm. Se observă rela- 
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ţiiie dintre teoria şi practica sacrificiului vedic şi 
Yoga ca substitut al lor ; de asemenea originile ei 
istorico se pot trasa fîe în mistica şi magia pre-ari- 
ană (încercarea de a obţine transa prin grosolane 
mijloace fizico, intoxicări sau asceză cruntă), fie ;n 
ascetismul alharvanîe (se cunoaşte antichitatea şi 
primitivitatea conţinutului acestei cărţi, AUiarvu- 
Veda, deşi redactarea ei c poslerioară Riy-Vedci). 
Şi se poate observa încă un fapt : dinamica acestor 
idei şi a acestor experienţe, posibilităţile lor de a 
dezvolta, amplifica, perfecţiona. Ceea ce e Yoga in 
perioada imediat post-vedică nu e acelaşi lucru cu 
Yoga din Upanishadc , sau din Patanjali, sau din 
Bhagavad-Gita. Teoria se consolidează metal izieeşte, 
îneereînd a exprima noţiuni mai adinei şi experienţe 
mai subtile. Practica se reformează, un triaj sumar 
îndepărtînd mai întîi mijloacele grosolane de pier¬ 
dere n conştiinţei normale, apoi îneereînd o organi¬ 
zare a tuturor accesoriilor tehnice! meditaţiei, puri- 
ficîndu-le, interpretîndu-le, căutîndu-ie implicaţii 
teoretice. Yoga, aşa cum o găsim în tratatul lui Pa¬ 
tanjali, mai ales aşa cum o comentată de Vyasa, 
se prezintă drept un organism viu şi matur, care 
trădează un lung aprentisaj teoretic. Continua evo¬ 
luţie şi amplificare, perfecţionare şi colaborare a 
acestui organism tearetic-practic ce poartă numele 
de Yoga, e o dovadă a valorii sale creatoare în viaţa 
spirituală a Indiei, a eficacităţii sale in aridul an¬ 
trenament ascetic. De altfel, în filosofia indiană (deşi 
uzăm acest termen cu anumite rezerve) se găsesc 
anumite concepte care sunt înzestrate eu nestemate 
posibilităţi dialectice sau practice. Acea ecuaţie me¬ 
tafizică atma7i-Brahman întrevăzută în anumite im¬ 
nuri vedice, instaurată de Upanishade ca singura 
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realitate şi singura soteriologie, fundaţii dialectic de 
către sistemul Vedanta — a fost o fericită descope¬ 
rire. India întreagă datorează acestei identităţi fun¬ 
damentale ; şi caracteristica Indiei e tocmai trava¬ 
liul ei neîndurat de a realiza, actualiza, această eui- 
aţie, căci, după cum am mai spus, India nu pre¬ 
ţuieşte decît acele adevăruri care sc pot realiza iu 
însăşi viaţa gînditorului. 

Yoga a fost una din aceste descoperiri fecunde aic 
spiritului indian, şi a ajuns aproape o dimensiune 
specifică a sa. Intr-adevăr, experimentarea yogei 
— în sensul pe care îl arată această lucrare — apar¬ 
ţine cu desăvîrşire structurii indiene. Dar rănim de 
cercetat procesele istorice prin care s-a întocmit 
Yoga, necesităţile pe care practicile ei le satisfăceau, 
problemele metafizice la care răspundea teoretica ei. 
Probabil că Yoga a început prin a fi un proces ie 
interiorizare a ritualului, un substitut personal şi 
intim pieselor sacrificiului vedic — asemănîndu-se 
in acest sens Upanlshadelor care, în începuturile lor 
istorice, nu erau altceva decît tratate ascetice invă- 
ţînd anumite meditaţii prin care rischii, vieţuind in 
păduri, se puteau dispensa de complicatele şi costi¬ 
sitoarele sacrificii vedice. Sub aspectul lor primi- 
tiv-magic, practicile ăflbga tindeau numai la o po¬ 
sesiune efectivă, directă şi concretă, aşa cum era 
aceea obţinută prin puterea ascetismului (tapas); 
dar erau de multe ori şi o interiorizare a sacrificiu¬ 
lui (în loc de untul turnat In focul ceremonial, se 
sacrifică răsuflarea prin ritmarea şi spaţierea ei ele.). 
Pentru înţelegerea acestor origini, e necesar de cu¬ 
noscut problematica sacrificiului indian — ale fcărui 
substitute au fost Yoga şi Upanishadele — precum 
şi situaţia culturală a Indiei din epoca post-vedicâ. 
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4. Ritul, ca şi rugăciunea, e un act religios indis¬ 
pensabil oricărei încercări de actualizare, de re¬ 
trăire concreţii şi imediată a trainicei relaţii dintre 
om şi zeu. Ceea ce era potenţial şi ideal, ajunge co¬ 
incident şi pozitiv in rit: participarea individului 
înlr-o ierarhie transcendentă, fie simplu zeu tribal, 
fie dumnezeul religiilor revelate. Rugăciunea e nu¬ 
mai o interiorizare a ritului, o comunicare directă 
între om şi zeu. Nenumărate alte specii de interiori¬ 
zare rituală se întâlnesc in istoria religiilor, in lunga 
şi strania istorie a translaţiei simbolului, sau ideei, 
sau mitului divin — în experienţă şi in repetarea 
acestei experienţe. De pilda, o bună parte din mis¬ 
tica islamică e o interiorizare atentă şi riguroasă a 
practicilor prescrise dc Koran. Recitarea globală 
(gira’ah) a acestui text revelat, adică o lectură inte¬ 
grală şi continuă, a condus la recitarea în comun şi 
cu glas tare (dhikrraţ’al sawat) în şedinţe numite 
majâUs al dltikr («reamintiri-), culminînd in sama, 
«oratoric», «concert spiritual». Samă e un exerciţiu 
religios ce favorizează şi c exaltai la rîndul lui de 
activitatea afectivă, încereînd să producă un raport 
liturgic: cu Dumnezeu, reactualizînd, datorită psal¬ 
modiei colective, dialogul indirect dintre înger şi 
Allah, substratul sacru al misticei islamice. Vom 
avea prilejul să revenim asupra acestei interiori¬ 
zări liturgice In islamism. 

O specie deosebită de interiorizare întâlnim în 
literatura upanîshadică şi în anumite Brahmane. 
Aici se- completează acel simbolism sacrificia! al 
riturilor vedice, încercindu-se mai mult docil o 
alegorie mitică între trup sau sacrificiu (microcos¬ 
mos) pe de o parte, şi zeii pe de alta ; de data 
aceasta sc încearcă o identificare mistică a diverse- 
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lor piese s; ieri fi ci ale cu membrele şi funcţiunile 
trupului. Dar aceasta interiorizare rituala .se dato- 
reşte unei reacţiuni a cărei psihologie e lesne de în¬ 
ţeles şi a cărei istorie ne e in bună parte păstrată 
atît în literatura religioasă indiană cit şi jîn] cea 
generală. E ceea ce am numi trecerea de la rit îa 
ritualism, de la un act religios la o operaţie magică, 
de la o relaţie concretă cu un personaj transcendent 
(el poate fi mitic, adică fantastic, dar aceasta nu 
produce nici o schimbare în caracterul Iui real , 
adică realizat efectiv în rit ; de altfel, orice credinţă 
c o mitologie al îl timp dl nu o experimentală, iar 
experienţa religioasă fiind rară şl discontinuă, c ne¬ 
îndoios elementul mi (ic), la o schemă vacuă, incom¬ 
prehensibilă şi ineficace. Această degenerare a re¬ 
ligiei în magie nu presupune numaidecît prioritatea 
istorică a celei dinţii, deşi a< casta nu pare a fi aprio¬ 
ric: exclusă. înseamnă numai că sentimentul religios, 
întreţinut şi îmbogăţit prin rit, adesea degenerează 
în magie, aşa cum evident e cazul în ritualismul 
vedic şi post-vedic. împotriva acestor scheme vacuc 
şi ineficiente, incapabile să satisfacă religiozitatea 
temperamentelor de sinceră necesitate experimen¬ 
tală — se încearcă o reabilitare şi reînsufleţiro a 
sacri fi oului ritual şi aceasta prin meditaţie, prin 
Yoga şi prin asceză în genere (lapas). E interesant 
de remarcat că religia vedică, nefiind o religie re¬ 
velată, adică un sistem presupunînd o experienţă 
istorică iniţială (cum o cazul iudaismului, creştinis¬ 
mului, mahomedanismului) şi, ca atare, neavînd 
propriu- 2 is un cult, adică o experienţă comună — 
de cîte ori actualele ei cadre se dovedesc insufici¬ 
ente sau ineficace, e peste putinţa de reformat, 
adică de reîntoarcere la experienţa iniţială. Dc aceea. 
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intr-un anumit sens, vedismul nu cunoaşte schisme, 
adică reinterpretarea dogmei printr-o experienţă 
personală, ei numai adăugiri, sinteze şi rcelaborări 
a vechiului trunchi dogmatic, deşi acest proces de 
elaborare se opreşte de timpuriu. Reaeţiuni'.o împo¬ 
triva ineficacităţii ritualismului, împotriva siaităţii 
şi sterilităţii lui — dacă exceptăm ereziile, care re¬ 
nunţă în bloc la Vede (buddhismul, jainismul etc.) — 
sunt mai întotdeauna jx; un alt plan ; de pildă, in¬ 
teriorizarea prin Voyo şi Vpanishadp. 

5. Caracterul magic al cultului vedic e evident, 
şi ol a fost ilustrat in prea cunoscute lucrări ca să 
ne putem dispensa de o expunere analitică şi amă¬ 
nunţită. Oricare ar fi cheia cu care se interpretează 
pantheonul vedic, fie metoda naturalistă (a şcolii 
germane) fie cea animistă (cum insistă Lionel Bar- 
nett) — relaţiile omului cu zeii se rezumau la sa¬ 
crificii şi rugăciuni ; în acestea din urmă elementul 
suplicatoriu ajungea citcodată compulsiv. Ignorăm 
pentru prezent cultul strămoşilor şi riturile magice 
impolriva demonilor — care abundă în straturile 
populare şi sunt copios exemplificate în Allinrvu- 
Vedn — pentru a ne ocupa numai cu cultul zeilor 
vedici. Rugăciunea e de o accentuată nuanţă ceie- 
monială, fiind de cele mai multe ori numai un apen¬ 
dice ia ritualul propriu-zis. E o suplicio liturgică 
prin care se cere 2 eului obiectul dorit de sacrificator 
sau păstrarea bunurilor (longevitate, turma, fii). 
Zeul e aproape obligat să împlinească această rugă, 
fie pentru valoarea imanentă, magică a ritului, — 
fie pentru că piesele oferite prin sacrificiu l-au îm¬ 
bunat şi l-au legat simpatic de sacrificator. 
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Zeii subzistă clin oferte rituale : «Sacrificiul, oh 
Indrate-a făcut citit de ‘puternic... Cultul ţi-a aju¬ 
tat Fulgerul tind ai despicat balaurul» (Rig Vcda, 
cartea 111, cap. XXXII, v. 12). I,a început zeii au 
fost muritori (Tailtarijui Sumhita, VII, IV, 2, 1 : 
Satapatha Brahmana X, IV, 23 şi urm. : XI, 1, 2, 
12 ; ete.), .şi ajung divini şi nemuritori prin sacrifi¬ 
ciu (Tailt. Sam. VI, Hf. 4, 7 ; VI, III. 10, 2 ; Vil, IV. 
2, 1 ; Satapatha Brahmana J, Vi. 2. 1, etc.); ei tră¬ 
iesc din darurile pâmîntului tot aşa cum oamenii tră¬ 
iesc din darurile cerului S. III, II. <), 7 ; S. Br. I, 
II. 5, 24). Sacrificiul e principiul vieţii şi sufletul 
tuturor făpturilor (S. Br. VIII, VI. J, 10, etc.). !n- 
trucît nemurirea lor e stabilizată şi prelungită prin 
sacrificiul Somoi, zeii nu pot refuza dorinţele color 
care îi întreţin, ii reconfortează şi le înzecesc pu¬ 
terile. Soma, de «rare depinde nemurirea, a fost re¬ 
velată de către Agni şi Savitri. Alte texte spun că 
nemurirea zeilor e relativă, durînd numai o peri¬ 
oadă cosmică. Aşadar zeii iubesc pe cei care ji sti¬ 
mulează şi învigorează prin sacrificii, şi nu le pot 
refuza dorinţele. Magia ritului vedic, preţiozitatea 
detaliilor ceremoniale care se vor organiza în pro¬ 
porţii necunoscute altei religii — sunt fapte bine 
cunoscute. Comunitatea omului eu zeul prin sacri¬ 
ficiu era aşadar prea străvezie, prea anemică, toc mai 
din cauza puterii ritului în sine şi motivului lui 
care era supiicatoriu, conducînd mai degrabă la un 
contact decât la o armonie. înseşi sacrificiile ex¬ 
piatorii, după cum cu dreptate sugerează MacDonald, 
sunt suplicaţii. 

Cea dintîi speţă de sacrificiu expiatoriu, urmărind 
îmblînzirca mîniei zeului, se adresa de obicei iui 
Vanma, zeul bolţii cereşti şi păzitorul ordinei cos- 
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mice, cei care veghează asupra moralităţii şi căruia 
i se adresează confesiunea păcatelor. A doua speţă 
de sacrificiu expiutoriu e pur magică, urmărind 
înlăturarea păcatului ca pe o substanţă impalpabilă, 
anemică, fie prin ajutorul unui zeu (de colo mai 
multe ori Agni), fie prin foc, apă, plante medicinale 
sau formule magice (acestea din urmă sunt reco¬ 
mandate de către Atharva-Veda). în asemenea con¬ 
diţii foarte puţină religiozitate ne apare într-o ce¬ 
remonie vedică. Totuşi sacrificiul, act de renun¬ 
ţare şi ofertă mistică, posedă considerabile rezerve 
de sacralilule. K presiunea unui ordin transcendent 
şi revelat (Vedele) asupra experienţei individului. 
Chiar în cel mai neînsemnat sacrificiu, tot este o 
renunţare la anumite bunuri materiale, la obiecte 
necesare sau plăcute omului, în favoarea zeilor ; dar, 
mai ales, e renunţarea la libertatea obscură, de obîr- 
şie inferioară, instinctivă, a individului şi submiterea 
lui unui ordin absolut (Vedele). Evident, caracterul 
fundamental al sacrificiului religios (căci sunt şi sa¬ 
crificii magia») este ofranda, concretă sau virtuală ; 
prin ofrandă se încearcă împăcarea sau armoniza¬ 
rea voinţii individului cil voinţa zeului. In India 
sacrificiul a fost obiectul unor foarte interesante 
procese de simbolizare algebrică şi de interiorizare. 
Pomenim de ele pentru că însăşi Yoga e o interiori¬ 
zare rituală, cel puţin în anumite aspecte (cf. stu¬ 
diul nostru Tke Interiorhation of the Hhidu Ritual , 
în Ricercfie religia se 1982, nr. 2). îndeobşte, se în¬ 
cearcă interiorizarea unui rit cînd forţa iui sacră, 
eficacitatea lui de contact, e pierdută. Interioriza¬ 
rea rituală e o reaclîune împotriva oficializării, obli¬ 
gativităţii şî uscăciunii cultului unei religii institu- 
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ţionalc, aşa cum sunt reacţiuni curente mistice şi as¬ 
cetice în marile religii de stat. 

Aşadar cînci nucleul de sacralitate al unui rit sa¬ 
crificiul se anemiază şi se pierde prin rituulisin, prin 
stăpinirea absolută a detaliilor ceremoniale care in¬ 
staurează magia în locul religiozităţii sacrificiului — 
reacţiunea nu întîrzie. în cazul Indiei» reacţiunea 
s-a manifestat fie prin noua orientare a Upcuiishade- 
lor t supra-riluală, fie prin reorganizarea ascezei şi 
yogei. Această reorganizare s a făcut fie pe căi sec¬ 
tare, fie direct în sinul brahmanismului. E foarte 
interesant de urmărit, de pildă, istoria zeului Shiva 
şi a infiltrării lui treptate în societatea indiană. 
Shiva era singurul zeu temut In epoca Brahmanelor, 
căci marii zei vedici fuseseră fie construcţii sacerdo¬ 
tale (cu «Sacrificiul -) fie divinizarea forţelor natu¬ 
rale, făcută insă pe o cale abstractă, literară, con¬ 
struită. Shiva, dimpotrivă, e încărcat de elemente 
populare, orgiastice şi destructive, interpretate prin 
aspectul său de Rudra , moartea-in-viaţâ , ritmul 
creaţiei cosmice şi disoluţiei ei periodice. Jn acelaşi 
timp, Shiva e şi zeul favorit al asceţilor contem¬ 
plativi, muni, şi ajunge idealul lor. Dă aşadar naş¬ 
tere la experienţe religioase în sinul unei organizata 
în care toată religiozitatea era rituală, lipsită de 
spontaneitate şi de iniţiativă. Shiva are o istorie pro¬ 
digioasă în India, fiind astăzi patronul majorităţii 
populaţiei hinduiste. Iar apariţia şi izbînda lui în 
societatea indiană se leagă şi se explică prin cele¬ 
lalte reacţiuni împotriva rituulismului brahmanîc şi 
saerificîalismului magic. Se.pare că efuziunea cu¬ 
rentelor ascetice apare in istoria religiilor cind me- 
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sajul iniţiatorului — in razul religiilor profetice şi 
revelate, sau, cum e cazul religiilor naturiste, nu¬ 
cleul luminos al ritului — începe să se piardă, fie 
prin mondeni zarea instituţiei religioase (biserica 
creştină după Constantin şi originile ascetismului), 
fie prin magicişarea ceremoniilor (originea tuturor 
sectelor mistice). 




CAPITOLUL II. 



î. Sacrificiul vedic capa la o mare amploare şi noi 
semnificaţii in literatura liturgică posterioară, cu¬ 
noscută sub numele de Brahmanas. Acţiunea sa¬ 
cră — prin care insul restaurează armonia în rapor¬ 
turile lui cu forţele naturii (zeii vedici) sau le cere 
ajutorul — este cu timpul personalizată, ca o forţă 
magică şi autonomă ce permează întreg cosmosul. 
Sacrificiul ajunge el însuşi un zeu, mai puternic 
dcoît ceilalţi zei, pentru că prin forţa lui îi suportă. 
Noţiunea aceasta magică a sacrificiului se întîlncşte 
şi în multe imnuri vedice ; dar adevărata ei elabo¬ 
rare i-a dau Brahmanele. Aici ţelul sacrifiratorulni 
(sau oficiantului) nu mai este de a intra în rapor¬ 
turi — do cerere, sau armonie, sau iertare — cu 
zeii, ci de a ajunge el însuşi zeu prin obţinerea ne¬ 
muririi. Sacrificiul e înţeles ca un joc dc forţe sn- 
( ro magice c aro asigura calitatea dc a fi z^u (de- 
votma). Funcţia lui e a da o viaţă eternă in locul 
vieţei corporal-ani mice a oficiantului. 

Că e vorba de o «nouă naştere»», textele ne-o măr¬ 
turisesc lămurit prin sîmbologia eo se aplică pieselor 
rituale şi diverselor acţiuni sacrificaturii- «Preoţii 
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(brahmani) Lransjormă în embrion pe cel căruia îi 
dau consacrarea (dikshâ). Ei îi stropesc cu apă: apa 
e semen virile..., îl fac să intre intr-un hambar spe¬ 
cial : acesta e matricea..., îl acoperă ai un vcstmint: 
e iimnion...» (Al tare pa, citat de Eevi, Sacrifice, 
1 Oi • lOfi). Prin forţa sucrificială, ceea ce e omenesc 
.şi trecător se transformă în divin şi etern. Virtutea 
sacrificiului nu piere însă odată cu reîntoarcerea 
oficiantului în viaţa de toate zilele, nesacră şi ne- 
saorificială : după moarte oficiantul îşi recâştigă na¬ 
tura divină. De aceea şi -întoarcerea'* lui in zona 
sacrificiului e plină de riscuri şi trebuie împlinită 
cu mari precauţii : pentru că se Întoarce din divini¬ 
tate la umanitate. 

Concepţia aceasta despic sacrificiu ca instrument 
de divinizare evoluează, şi găsim in unele Brah¬ 
mane afirmaţia că numai «cei ce ştiu sunt nemuri¬ 
tori■>. De la ritualismul magic se trece la gnoză, evo¬ 
luţie ce va fi desuvirşitu pentru întiia oară in India 
de către Vpanishade. Dar Brahmanele ne intere¬ 
sează aici şi din alt punct de vedere : pentru ideia 
substituţiei sacrificiului prin asceză şi chiar o ru¬ 
dimentară practică yogicu. Se substituie sacrificiului 
un sacrificiu intern, adică se identifică piesele ri¬ 
tuale şi acţiunile ceremoniale cu anumite organe şi 
funcţiuni ale trupului omenesc. Iar ceea ce se ob¬ 
ţine prin sacrificiu — nemurirea, participarea la di¬ 
vinitate (devatma) — se obţine şi prin asceză sau 
yoga. Mai tîrziu, eînd practicile ascetice vor căpăta 
un substrat metafizic, se va afirma mai mult; că 
yoga şi asceza sunt superioare sacrificiului, căci 
ele conduc la liberarea totală a sufletului — pc cind 
sacrificiul conduce numai la divinizarea lui, şi libe¬ 
rarea e superioară calităţii de zeu. 
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Vastitatea şi ramificaţiile doctrinelor Brahma¬ 
nelor ne împiedică să precizăm cronologic evoluţia 
acestor idei şi evoluţia noţiunii de substituire. 
Brahmanele sunt o adevărată jungla de doctrine şi 
superstiţii, multe contradictorii, in care se găsesc 
şi germenii speculaţiilor următoare, dar şi un enorm 
balast. Totuşi, valoarea acordată de Brahmane as¬ 
cetismului şi yogei ca un sacrificiu interior — e bine 
documentată. 

încă din epoca vedică se identifică, timid şi con¬ 
fuz, valoarea sacrificiului cu valoarea ascezei (Ui- 
pas). Big Veda (X. 1(37. I) spune că Indra a eişiigat 
cerul prin tapas, şi aceasta idee apare clară în Tailti- 
riya Brahmana (III. 12. 3. 1.) care afirmă : "Zeu nu 
obţinut rangul lor divin prin austerilale (tapas)** 
De fapt, şi tapas e tot un sacrificiu — şi aatorii 
Brahmanelor şi Upanishadelor au înţeles aceasta. 
Dacă într-un sacrificiu vedic se oferă zeilor soma — 
unt topit si focul sacru — intr-o practică ascetică se 
oferă un sacrificiu interior, in care funcţiile organice 
sunt identificate cu libaţiunile şi obiectele sacrifi- 
eiale. Respiraţia e identificată adesea cu o -libaţie 
neîntreruptă**. Două texte, pe care Ic traducem, ilus¬ 
trează precis concepţia aceasta a sacrificiului inte¬ 
rior. Ea e creaţia fecundă în spiritualitatea indiană, 
şi va putea păstra în sinul hinduismului chiar pe 
asceţii şi misticii cei mai autonomi; căci practicile 
lor ascetice vor fi întotdeauna un sacrificiu simbo¬ 
lic şi, practicînd riturile sacre, ei participă, încă, la 
comunitate. 

îl numesc, „agnihotra interior‘. Cit timp un 
om vorbeşte, nu poate respira, şi atunci el oferă 
răsuflarea vorbirii; cit timp respiră nu poale vorbi, 
şi atunci oferă vorbirea răsuflării. Acestea sunt cele 
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două continue şi nemuritoare ablaţiuni; treaz şi 
dormind omul necontenit le oferă . Toate celelalte 
oblaiii au un sfîrşit şi posedă natura actului 
(karma). Cei vechi ctinoscind acest adevărat sacrifi¬ 
ciu, nu ofereau aynithotra» (Kaushitaki-Drahmana 
Upanishad, II. 5). 

Aceeaşi idee, mai puţin crud expusă, o găsim şi 
intr-un text mai vechi, Chăndaţiya Upanishad 
(v. 19—24) : «Adevăratul nostru sacrificiu consistă 
în a face oblaiii pranei din noi . Cel care nu cu- 
noaşte acest sacrificiu interior f chiar dacă ar împlini 
un sacrificiu formal , zvirle pur şi simplu oblcţiile 
in cenuşc Aceasta forma de sacrificiu — asupra 
căreia vom reveni cînd vom discuta teoria răsuflă¬ 
rilor (praua) în fiziologia mistică indiană — se nu¬ 
meşte, de obicei, în cărţile oricnlalişţilor, «sacrifi- 
< iul mental-. Am numi o mai degrabă, o interiori¬ 
zare sacrifieiala a practicilor rituale ; ca nu implică 
numai o nraisun mentale, dar o asimilare liturgică 
mai vasta a funcţiunilor vitale omeneşti cu viaţa cos¬ 
mică (Mircea Eliadc, Some aspccîs of the interiori - 
talion of thc Hindv. Ritual t Roma 1932). 

înlocuirea ritualului cu o practica rituala interio¬ 
rizata. ca yoga — se poate urmări prin toate eta¬ 
pele ei în literatura Upanishadică. în jvetasvatara 
Upanishad — o upanishadă destul de tîrzie, care 
cuprinde in germen doctrine Samkhya şi Yoga, co¬ 
lorate cu o nuanţă teistic-vedantină — so spune că 
cel cart practica yoga ajunge nemuritor şi fără 
virsiă. Aici, yoga- a înlocuit definitiv ritualele 
vedice care dăruiesc nemurirea. Prin practica yoga, 
adaugă Svetasvatara Upanishad, «se obţine c r'ire 
de completă despersonalizare , samadhi, in care sufle¬ 
tul individual contemplă şi se identifică cu sufletul 
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Universal» Dacă un om înţelept işi ţine ridicate cele 
trei părţi ale corpului (pieptul, grumazul şi capul) şi 
îşi îndreaptă simţurile şi mintea către inimă, el va 
traversa pe barca lui Brahman toate torentele care-1 
înspăirnîntă. Ţinîndu şi răsuflarea, evitînd orice miş¬ 
care, el trebuie să răsufle încet prin nări. Trebuie 
să-şi stăpincaseă mintea, atest rar purtat de cai nă¬ 
răvaşi. El trebuie să-şi continue practica pe un loc 
neted, pur, fără foc şi fără praf, plăcut, agreabil la 
vedere, plin de peşteri şi adăposturi. Cînd yoga este 
îndeplinită, formele care apar întîi, producînd apari¬ 
ţii în Brahman, sunt acelea ale fumului, soarelui, lo¬ 
cului, vuitului, licuricilor, fulgerelor, şi lunci. Cind, 
ca şi pâmîntul, apa, lumina, căldura şi eterul, apar 
cele cinci calităţi ale yogei, atunci nu mai e nici 
boală; nici bătrîneţe, nici suferinţă pentru acela care 
a obţinut un trup produs de către focul yogei... "Ase¬ 
menea unei oglinzi de metal care, acoperită cu praf, 
luceşte din nou , după ce a fost curăţită, tot aşa este 
acela , mulţumit şi liberat de durere , după ce a văzut 
adevărata natură a sufletului. Şi cînd cu ajutorul 
adevăratei naturi a sufletului el vede, ca la lumina 
unui fulger , adevărata natură a lui Brahman atunci 
cunoscînd pe nenăscutul şi eternul Dumnezeu care 
este dincolo de toate naturile, el este eliberat de 
orice legătură». (Svetasvatara Upahishad II 8-15). 

‘Se observă că practica voga era destul de cunos¬ 
cută în timpul cînd s-a compus această upanishadâ, 
deşi tehnica meditaţiei nu e pe deplin expusă (lip¬ 
sesc, • de pildă, dhârani şi dkyana ca etape pregăti¬ 
toare transei- ultime, sdmadKi): Scopul era abandona¬ 
rea euluî limitat şi-a întregei vieţi psiho-mentale 
pe care o alimentează. pentru atingerea stării su¬ 
preme, id^mtîtateă'cd Brahman în‘ timp ce alte upa- 
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nishade promovau contemplaţia metafizică drept 
singura cale pentru atingerea lui Brahman — reve¬ 
laţia experimentală a identităţii efective dintre suf¬ 
letul omului şi sufletul cosmosului. Setasvalara pro¬ 
pune pentru atingerea aceleiaşi revelaţii experimen¬ 
tale o tehnică yoginică. Din acest punct de vedere, 
Svelasvatara poate fi socotită un text de mistică ex¬ 
perimentală, în timp ce marile Upanishade rămîn 
de cele mai multe ori la scheme abstracte, metafi¬ 
zice, cari slujesc numai ca punct de plecare pentru 
meditaţia in singurătate. Faptul că expresia mistică 
samâdhi apare pentru prima oară în Svelasvalura 
Upanishad întăreşte părerea noastră că această upa- 
nishadâ a fost compusă într-un mediu de mistică 
experimentală. întilnim aici o expunere destul de 
completă a practicii yoga. 

Despre necesitatea introversiunei pentru a atinge 
punctul de plecare al contemplaţiei mistice, ne vor¬ 
beşte Katha Upanishad (II, 4. 1.) : « Simţurile au fost 
create de Dumnezeu cu tendinţa de a se mişca în 
afară. De aceea omul priveşte mai mult in afara 
decit în lăuntrul lui. Rareori un om înţelept, doritor 
de viaţă nemuritoare, priveşte către sufletul său in 
terior cu ochii îndreptaţi în lăuntru». Trecerea de la 
ritual la asceză — ambele doritoare de nemurire 
prin divinizarea omului — e de mult făcută. înţe¬ 
leptul caută de acum să depăşească asceza prin con¬ 
templaţie mistică, prin exploatarea vieţei sale inte¬ 
rioare, prin purificarea şi adîncirea meditaţiei. 
Scopul nu mai e nemurirea, obţinută prin ritual sau 
prin puterea magică a ascezei, ci identitatea cu Brah¬ 
man, cu sufletul cosmic. 

Evident, această identitate nu poate fi obţinută 
fără o anumită puritate ascetică Asceza şi spiritua- 
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litatea au mers întotdeauna mînă în mînă, în India 
(‘a şi în alta parte. Ceea ce sc schimbă, însă, e pri¬ 
matul ascezei ca atare, şi înlocuirea valorii ei pur 
magice printr-o valoare instrumentală. Asceza în¬ 
cepe a fi considerată ca o experienţă preliminarie 
contemplaţiei mistice. Mundaka Upcmishad afirmă 
că atman nu poate fi realizat de un om care nu duce 
o tenace şi austeră viaţă spirituală (III, 2. 4.) « At.it 
timp cit un om nu se simte dezgustat cu lumile in 
care il aduc faptele sale şi atit cit nu e convins că 
lumea care sc află deasupra acţiunilor nu poate fi 
atinsa prin nici o acţiune , oricît ar fi ea de bună , 
nu arc dreptul să intre ni lumea spirituală , pe care 
trebuie să o caute cu smerenie , apropundn-se de 
un gurii rare a realizat Sufletul» ( 1 , 2. 12). Dezgus¬ 
tul do viata fonomenîcă — tranzitorie si dureroasă 
- (' primul pas către renunţare şi contemplaţie. 
Acel om c socotit de Dumnezeu un ader'ărat Brn/i- 
man ,carr c dezgustat dc naştere, de moarte şi de 
turburări mentale şi fizice». (Shanko-smritti, VW, 
1.0-11 ; of. Mânu, II. 96). Manualele de mistică $L 
de ascetică buddhistă stăruie asupra «dezgustului» 
ca element motrice al perfecţiunii morale şi liberării. 

în Upanishadele mai tirzii —• colorate din ce în 
ce mai accentuat de idei vedantine sau cuprinzînd 
amănunte asupra practicei Yoga — vom avea prile¬ 
jul să urmărim dezvoltarea şi valorificarea anumi¬ 
tor elemente de tehnică contemplativă. Teoria mis¬ 
tică a «răsuflărilor», poziţiile corporale, fiziologia 
ascetismului — sunt amănunte expuse în literatura 
upanishadică tardivă. Le vom examina în capitolul 
dedicat fiziologiei mistice, unde vom constata încă 
o dată originile rituale ale misticei indiene, care a 
început prin a fi interiorizarea unui sacrificiu, pen- 
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tru a sfirşi in experienţa identităţii sufletului cos¬ 
mic cu sufletul individual. In acelaşi capitol vom 
încerca a dovedi esenţa pre-vedică şi pre-ariană a 
practicilor Voga, pe care brahmanismul, ca şi bud- 
tlhisnuil, le a asimilat şi le-a purificat ridieîndu-le 
de la magic la contemplaţie. 

2. Se pare ca brahmanismul ortodox arian n-a 
acceptat do la început şi integral practica Yoga. Ea 
aparţinînd straturilor pre-arîene — cum dovedesc 
săpăturile de la Mohenjo-Daro — brahmanii arieni, 
autori ai vedelor şi deţinătorii ritualelor ortodoxe, 
nu puteau privi cu simpatie asemenea practici de 
barbar misticism. Statuetele găsite la Mohenjo-Daro 
şi aparţinînd civilizaţiei de pe valea Jndusului (3250 
în. Chr. după calculele Iui S5r John Marshall, în 
Mohenjo-Daro and the Indus Civilizatioji, I.ondon, 
Probsthain, 1931), dovedesc că poziţiile clasice ale 
yoghînului (asana) şî practica meditaţiei prin con¬ 
centrarea privirii între sprîncene (ekagrat) erau cu¬ 
noscute acelor societăţi şi se integrau perfect in re¬ 
ligia lor, care se deosebea net de religia vedică a 
noilor cuceritori arieni, pentru că adora principiul 
feminin, natura, în timp ce pantheonul vedic e 
reprezentat numai de forţe masculine. Obîrşia prac¬ 
ticii Yoga din religiile non-ariene si pre-vedice e 
perfect dovedită, deşi fiind asimilate cu timpul de 
către vedism, au fost puse în legătură cu teoria si 
practica sacrificiului vedic şi au ajuns, după cum 
am arătat, să înlocuiască însuşi sacrificiul. 

Rezistenţa ideilor brahmane împotriva acestor 
practici de mistică populară (căci civilizaţia de la 
Mohenjo-Daro n-a dispărut odată cu cucerirea ari¬ 
ană, ci s-a prelungit subteran, supravieţuind multă 
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vreme in straturile populare), se poate ghici din 
anumite pasagii din literatura Brahmană. Totuşi, 
oînd cele dinţii sinteze hinduiste s-au împlinit şi or¬ 
todoxia brahmană a acceptat în sinul ei idei şi prac¬ 
tici autohtone (vezi nota de la finele acestui capi¬ 
tol), au fost asimilate şi practicile Yoga. Literatura 
ortodoxă de la începutul evului mediu — care cu¬ 
prinde însă documente mult mai vechi — e fami¬ 
liară cu fiziologia şi mistica yoghinilor ; îndeosebi 
cărţile juridice pomenesc de yoga în legătură cu da¬ 
toriile eremitului şi purificarea păcatelor. Dacă cro¬ 
nologia literaturii indiene ar fi mai bine fixată, 
s-ar putea urmări rezistenţa împotriva yogei şi con¬ 
tinua ci victorie. Yoga o în cele din urină acceptată, 
dar numai pentru brahmacarini (adică pentru stu¬ 
denţii care învaţă Vedele cu ajutorul brahmanilor) 
şi pentru pustnici. Lauda yogei variază în diversele 
enciclopedii juridice ortodoxe, căci, după cum spune 
Mânu, «ascetismul şi cunoaşterea conduc la supre¬ 
mul Bine; prin ascetism se distrug păcatele şi prin 
cunoaştere se atinge nemurirea» ; XII, 107). 

Cîteva texte principale vor ilustra cunoştinţele 
tehnice asupra yogei, posedate şi aprobate de către 
autorii ortodocşi. 

Vasishta Dharmashâslra XXV : «l[olărit, întot¬ 
deauna in practica Yoga, el trebuie, mereu, să-şi 
reţină răsuflarea. Fină ia capătul unghiilor şi pînă 
la capătul părului el trebuie să împlinească cea mai 
înaltă austeritate (5). Prin oprirea [expiraţiei] se 
naşte aerul, iar prin aer se produce foc şi atunci 
din căldură se formează aptă; aşadar el e purificat 
intern in trei ]<demente sacre] (6). Nici chiar prin 
severe austerităţi, nici prin zilnica recitare a Vede¬ 
lor, nici prin sacrificii mi poate cel de două ori năş¬ 
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cut să atingă acea condiţie pe care o atinge prin 
pralica Yoga (7). Prin practica Yoga adevărata cu¬ 
noaştere se obţine; Yoga este cea mai înaltă şi 
eternă austeritate; de aceea el trebuie întotdeauna 
să ţie absorbit in practica Yoga (8 )». (The Sacred 
Laws of the Aryas, voi. II, trs. G. Buhler, S.B.E. 
voi. 14, 1882, p. 125 şi urm.). în aceeaşi carte prac¬ 
tica Yoga căpriţă şi o valoare purilicatorie : « Dacă 
neobosit îşi reţine da trei ori răsuflarea după regula 
Yoga, păcatele pe cave le-a făcut intr-o zi şi intr-o 
noapte simt pe loc distruse» (ibid. XXVI, 1). Aceasta 
dovedeşte încă o dată valoarea magică a ascetismu¬ 
lui şi identificarea ascetismului expiratoriu cu prac¬ 
tica Yoga. 

VishnusmriLti (Codul lui Vishnu) XCII : «Şezind 
cu picioarele încrucişate, cu mina dreaptă aşezata, 
pe cea stingă, cu limba fixată pe palat, şi fără să-şi 
atingă dinţii, cu ochii îndreptaţi în virful nasului, 
si fără să privească la nici una dintre cele (patru] 
părţi ale cerului, liberat de teamă, slăpîn pe sine, 
el trebuie să mediteze asupra sufletului, care este 
separat de cele douăzeci şi patru de elemente... Dacă 
rămînc concentrat intr-o asemenea meditaţie timp 
de un an de zile, el obţine starea de Yogi« (S.B.E. 
VII, irsl. Jolly, p. 285—286, Oxford, 1880). 

In aceeaşi carte, Vishnusmritli, se vorbeşte şi 
despre meditaţia mistică asupra lui Vishnu, con¬ 
templat în toată măreţia sa de zeu cosmic, aşa cum 
l-am mai întilnit şi în Bhagavad-Gita. Cind yoghi- 
nul e incapabil să se concentreze asupra sufletului 
fără formă (nirâkâra) el trebuie să mediteze succesiv 
asupra elementelor minţii, intelectului, sufletului 
etc. ; sau dacă e incapabil să atingă meditaţia su¬ 
premă chiar pe această calc, el trebuie să mediteze 



asupra sufletului (Purusha), ca şi cum ar fi o lampa 
re luminează în inima sa ca intr-un lotus răsturnat. 
Aceasta viziune, care ajută concentrarea şi facilitează 
transa mistică, e foarte comună în literatura con- 
ternplativ-ascetică indiană. întîlnim în foarte multe 
manuale mistice? această ascensiune de la contem¬ 
plaţia pe bază vizuală, la contemplaţia directa, ab¬ 
stractă, caro singură poate conduce la iluminarea 
supremă. Ceea ce e interesant de observat e ca¬ 
racterul magic al practicii Yoga, asa cum o înţelege 
şi o expune VishnusmriLii — «orice ar medita f sa 
obţine de către cel care meditează ; atît de mare e 
puterea misterioasă a meditaţiei. De aceea yoghinul 
trebuie să înlăture toi ce e pieritor din gindurile 
sale şi să mediteze numai asupra a ceea ce este 
nepieritor. Dar nimic nu e nepieritor în afară de 
purusha (sufletul). Unindu-se cu el (prin neconte¬ 
nită meditaţie) yoghinul obţine liberarea finală» 
(XCII, 11-14). 

în metafizica pură, Vedanta, practicile Yoga nu 
sc bucură de importanţa pe care i-o acordă alte 
sisteme filosofice indiene. Shankara , deşi nu deza¬ 
probă meditaţia Yoga, o găseşte inferioară adevăra¬ 
tei meditaţii metafizico, obţinute prin dialectica ve- 
dantină, care conduce la iluminare şi liberare prin 
înţelegerea iluziei (mdyă). Yoga, spune Shankara , 
«conduce la posesiunea unor puteri extraordinare», 
dar * cea mai înaltă beatitudine nu se poate atineje 
calea Yogci» (Vedanta Sulra , voi. I, p. 233, 208). 
Shankara reprezintă încă o reacţiune brahmană 
împotriva Yogei ca instrument de atingere concretă 
a Divinităţii prin meditaţie şi devoţiune mistică. 
Adevărata Vedanta preferă cunoaşterii mistice, de- 
voţionale. o cunoaştere pur metafizică. 
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Yoga, chiar pentru învăţaţi, nu s-a disociat nici¬ 
odată de practicile magice, de clairvoyancc , transe, 
şi «puterile» cu care a avut la început legături or¬ 
ganice. Ramanuja, al doilea mare maestru al J'ilo- 
sofiei Vedanta, îşi mărturiseşte astfel opiniile asu¬ 
pra practicilor Yoga : « liaihva , care prin puterea 
cunoaşterii sale Yogive, ştie tot ce se întîmplă în 
cele trei lumi ...» (Vedanta Sutra , I. 3. 35 ; trs, Thi- 
bault voi. 48, p. 340). Acelaşi Ramanuja e 

conştient însă câ «cel mai înalt Suflet c direct in¬ 
tuit <le acele persoane care practică concentraţia 
mistică a minţii », adică Yoga (îbicl., p. 273). Con¬ 
centraţia aceasta mistică este, insă, pentru Rama¬ 
nuja legată întotdeauna de bhakti (ibicl., p. 284), ca 
şi Bhagavad-Gita. 

S-au constatat originile rituale ale practicei Yoga, 
ilirecta lor legătură cu asceza şi magia, şi rezistenţa 
pe care au întîlnît-o pînă ce au fost complet asimi¬ 
late de religiozitatea şi intuiţiile civile brahmane. 

NOTA : 

Asimilarea practicilor autohtone, magico-yoginice, 
de către Imthmanism ?in e un fenomen unic în is¬ 
toria religioasă şi culturală a Indiei. Hinduismul , 
chiar în timpurile recente, în opera lui de expan¬ 
siune şi prozelitism, asimilează culturile locale în 
regiunile locuite de triburi non-aricne şi non-dravi - 
diene (aparlinînd grupidui tibcLo-birman, Mon 
Khmer e/c.), iransformînd zeii totemici în zeităţi 
brahmane şi dînd interpretări noi, hinduiste, ritua¬ 
lelor barbare. Cînd asemenea triburi se convertesc 
la hinduism, ele adoră divinităţi hinduiste (de obi¬ 
cei divinităţi feminine, care simbolizează natura 
vegetală), dar nu apelează la serviciile vreunui 
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preot brahman pentru cult şi celelalte ceremoniale 
(cf. S. C. Mitra, On the Conversion of Tribes into 
Custes in North Bihar, în Journ. Anlhr. Soc. Bom- 
|>ay, voi XII, nr. (i, p. 73;")—74.1), semn care preci¬ 
zează întotdeauna caracterul non-arian, autohton, 
al triburilor. Chiar cînd acestea adoptă legislaţia 
hinduistă şi regulile castelor, refuză totuşi ajutorul 
brahmanilor, hi mai toate culturile populare din 
India — adorarea pomilor, izvoarelor, lacurilor etc. 
— nu se întrebuinţează un brahman (S. C. Mitra, 
Notes on Tree-Cults in the Distr. of Patna in S. 
Bihar, in Journ. Bihar Orissa Res Soc., 1923, p. 278- 
279) pentru ceremonialul templului sau altarului. 
Majoritatea acestor idoli aborigeni (câteodată repre¬ 
zentaţi prin cile un J etiş) sunt identificaţi cu nenu¬ 
măratele incarnaţii ale zeiţei Kali. Astfel e cazul 
zeiţei Kalijai, zeiţa tutelară a lacului Chilca din 
Orissa, a cărei origină aborigenă e dovedită şi de 
faptul că i se sacrifică găini (S. C. Mitra, The Cult 
of the l,ake-Goddess of Orissa, in Jour. Anthr. Soc 
Bombay, XII, 1921, nr. 2, p. 190—197; din nume¬ 
roasele studii ale acestui antropolog şi folclorist, 
asupra problemei ce ne interesează — asimilarea 
culturilor locale, tribale, de către hinduism — tre¬ 
buiesc citate următoarele : On the Cult of the Tre 
Goddess in Eastern Bengal, in Man in India, voi. II, 
1922, p. 228—241 ; On the worship of the Pipai 
Trec in N. Bihar, in J.B.O.R.S., dec. 1920, p. 5 70— 
â72; On the Cult of the Jujube Tree, în Man in 
India, voi. V., 1925, p. 115—131). 

Anumite locuri şi monumente, probabil adorate 
in India din timpurile preistorice, au Jost înglobate 
in hinduism şi socotite sanctuare ale zeilor vedici. 
Acelaşi- lucru şi cu buddhismul, care, evoluînd din- 
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tr-o religie populară, a trebuit să accepte şi divini¬ 
tăţi inferioare (Yaksas, Nagas, Devas), socotindu-le 
zeităţi protectoare ale venerabilelor stupă cu ur¬ 
mele lui Buddha (Ramprasad Chatula, Medieval 
Srulpture in Eastern India, în Journ. Depart. of 
Letters, Calcutta University, voi. III, p. 225—246, 
in special p. 236). Despre vicisitudinile buddhismu- 
lui popular în India şi relaţiile lui cu culturile lo¬ 
cale, vezi Nagendra Nath Vn.su, The Modern Bud- 
dhism and its followers in Orissa ; fienoy Kumar 
Sarkar, The Eolk-EIemunt in Ilindu Culture, Lon- 
don, 1917 (p. 169, UI, etc.); Ilaraprasad Shastri, 
Buddha Gana u Dohâ, Calcutta, 1916 (in bengali). 

Se ştie că multe din religiile Indiei — chiar cele 
pur spirituale — păstrează încă fondrd primitiv, 
animist, al culturilor aborigene (cf. P. C. Bagchi, 
Primitive elements of Jainism, în Journ. Depart. 
Lotters, voi. V., 1921, p. 349—364). Dar marile in¬ 
fluente le-au primit arienii in India de la populat ine 
dravidiene, din sudul peninsulei, care şi ele, se 
crede.au fost influenţate de către civilizaţiile mari¬ 
time micronesiene. Incepînd de la limbă şi sfîrşind 
in filosofie, cuceritorii arieni au împrumutat şi au 
fost influenţaţi de către localnicii dravidieni. Căld¬ 
iceii a dovedit că flexiunea ariană datorează mult 
contactului cu populaţiile dravidine (cf. A Compa¬ 
rative Grammar of the Dravidian or South-Indian 
Family of Languages, p. 39, 225) şi se pare chiar 
că o întreagă clasă a sunetelor cerebrale din san- 
skriiă a luat naştere prin influenţa dravidiană (Gri- 
erson, Linguîstie Survey of India, Calcutta, vol. lV, 
p. 279). Marea inrîurire se observă însă în religie, 
unde culturi aparţinind cu desăvirşire altor zone 
decît cea ariană au fost integrate în hinduism şi ac- 
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ceptate de către cei mai ortodocşi brahmani (cf. 
Bishop Henry Whitehead, The Village Gods in 
wSouth India, ed. II , Calcutta, 1921; W. T. Elmore, 
Dravidian Cîods in Modern Hinduism, New-York, 
1915). 

Divinităţile locale (gramadevata) sunt specifice lo¬ 
calităţilor dravidiene (G. Oppert , On the original 
inhabitants of India, Madras, p. 450 şi urm.), 

precum şi acele zeci de mii de duhuri (Bhuta), care 
intervin zilnic în viata şi cultul săteanului indian. 
Dar nu numai religia maselor a păstrat aceste ele * 
mente primitive , ci însăşi marii zei indieni s~au 
conformat mentalităţii dravidiene (vezi în Oppert , 
capitolele: Vishnu and Yoni p. 329 —331 si lJnga 
and Shiva, p. 370—382). 

Descoperirile de la Mohenjo-Daro au dovedit că 
Shiva era adorat de acele populaţii preindiene de 
pe valea Industdui„ patru mii de ani în. Chr.. Re¬ 
laţiile dintre dravidieni şi populaţiile de la Mohen- 
jo-Daro, sunt încă prea puţin cunoscute pentru a 
putea preciza istoria acestui zeu specific indian. 
Studii mai recente f asupra cărora vom reveni în¬ 
dată, au descifrat o origină şi mai depărtată — pre- 
ariană şi pre-dravidiană — a multor credinţe şi sim¬ 
boluri indiene. Este în orice caz hazardat şi cel pu¬ 
ţin prematur să se spună , cum susţine G. W. Broiun, 
The Sourees of Indian Philosophical Ideas, în Stu¬ 
dios in Honor of Maurico Bloomfieid, Oxford Univ. 
Press , 1920, p. 75— 88) că absolut toate marile in¬ 
tuiţii şi fundamentalele noţiuni ale cjîndirii indiene 
aparţin dravidienilor, şi că doctrina transmigrării 
sufletelor, de pildă , se întemeiază pe ideile ani¬ 
miste dravidiene, sau că Upanishadele au fost o 
ultimă elaborare a doctrinelor dravidiene. Ceea ce 
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e adevărat e faptul că puja, cultul ca atare, nu apar¬ 
ţine spiritualităţii ariene •— ci e un exerciţiu pur 
asiatic , crescut şi dezvoltat pe păviint asiatic. A 
trebuit să treacă mii de ani pentru ca hinduismul 
oficial , bazat pe cultul vedic (care era oficiat de 
brahmani) să accepte puja, un cult popular şi pro¬ 
priu localnicilor . Spiritul acesta non-arian se re¬ 
levă şi în sisteme rituale sau filosofice ce depăşesc 
religia folclorică ; Tantra, de pildă, al cărui ceremo¬ 
nial şi iconografie, meditaţia şi contemplaţie, sunt 
străine spiritului arian. 

După ce prof. Sylvain Le vi a încercat în funda- 
mentalul său studiu Pre-aryen ct pre-druvidien 
(Journal Asiatique, 1923 , voi. 11, p. i—57) să pună 
la îndoială caracterul arian al multor nume din ve¬ 
chea geografie indiană şi să sugereze o influenţă 
austro-asiatică, au apărut mai multe contribuţii , 
majoritatea datorate lui Jean Przyluski, care au do¬ 
vedit că asemenea influenţă austro-asiatică se des¬ 
coperă şi în alte domenii in afară de cel al faptelor 
lingvistice- De pildă, numerolalia vegesimală — 
existentă astăzi în Bengal — aparţine domeniu¬ 
lui. austro-asiaiic (J. Przyluski, Bengali Numcrution 
and Non-Arvan substralum, în volumul Pre-aryan 
and Pre-dravidian în India, Calcutta Univ. Press, 
1929, p. 2!) — 32; La numeration vigesimale dans 
1'Inde in Kocznik Orjentalistyczny, voi. IV., 1926, 
p. 230 — 237). inir-o scrie de articole publicate in 
BuUctin de la Societe de Linguistique, prof. Pvzy- 
luski a dovedit originea austro-asiatică a multor cu¬ 
vinte din limbile moderne indiene. Iar in altă sc¬ 
rie de studii (La Princesse â l’odeur de poisson et 
la NAgi dans Ies tradilions de l'Asie Orientale, în 
Ltudes Asia U<*[i ies, voi. II, p. 263 — 2S4 ; Lc Prolo- 
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gur-ivulre des Miile et une Nuiţs ei Ic Cheme de 
svayamvara, în Journal Asiatique, 1924, p. 101-137). 
dovedeşte că unele legende mitologice indiene re¬ 
flectează anumite aspecte ale civilizaţiei maritime 
din sud-est. Ideea subiacentă e că forţa magic-re- 
Ugioasă care creează eroii populari se află in ape 
Către ape sc îndreaptă regii , sfinţii, eroi? şi simbolu¬ 
rile marine (scoica etc.) t le comunică energia sacră 
de care au nevoie. Această idee e net opusă Welt- 
anschaung -ului popoarelor continentale, indoariene 
şi chinezii (cu care populaţiile indiene ar fi putut 
veni. în contact), care cred că zeii locuiesc în vîrful 
munţilor si în straturile superioare atmosferice . 
Dhnpotrivă , civilaziile micronesiene şi austro- 
asiatice sc deosebesc prin caracterul lor maritim; 
societatea lor e matriarhală (şi urmele matriarhatu¬ 
lui şi ale succesiunei prin descendenţă uterină se 
pot descifra încă în folclorul şt mitologia indiană; 
cf. Prologue-cadre) şi suzeranitatea aparţine femei¬ 
lor. Chiar in cultul şarpelui se pot descoperi filiaţii 
cu civilizaţiile oceanice (cf. Vagei , Serpent — Wor- 
slrip in aneient and modern India, în Acta Orienta- 
tîa voi 11, 1921. p . 279-312). 

In legătură cu vele ce spuneam despre influenţa 
civilizaţiilor amlro-asiatice, m simbolism acvatic # 
asupra Indic ? f c intci'esant de observat că, în sudul 
peninsulei , oala şi oala cu apă reprezintă de foarte 
multe ori divinitatea locală , iar în festivaluri, ima¬ 
ginile divine sunt. aşezate şan întovărăşite de oale 
(Oppcrt, op. cit., p. 267 , 274). Kxistă chiar o anu¬ 
mită gramadevaia ca oală . în folclorul sud-indian 
se spune că mai mulţi înţelepţi au fost născuţi în 
oale (Oppert , p. 67—68), asemenea lui Agastya şi 
VttsishUi din mitologia iu* di că. De asemenea . în 
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Devyupanishad (citat de Oppen, p. 425 — 426) se 
spune că originea Marei Zeiţe Devi, principiul vital 
al cosmosului, se află în «Apa de mare». Detaliile 
acestea , care nu au fost cunoscute lui Przyluski, 
adaugă argumente noi la teza sa asupra relaţiilor 
dintre civilizaţia dravidiaiiă şi austro-usiatică. 

Cercetările etnologice ale lui James Ilornell (c/. 
The Orlgin and the Ethonological Significance of 
the Indian Boat designe, în As. S. B. Memoirs, voi. 
VII , 1920) tind a dovedi, pe altă cale , o puternică 
influenţă polincsiană asupra populaţiei pre-dravi - 
diene de pe coasta de sud a Indiei . De asemenea, 
pro/. Dasyupta (cf. A few types of Indian senden- 
mry games, în J.A.S.B. voi. XXII, 1926, p. 143 — 
148 t 2Î1 — 213) a dovedit izbitoare analogii între 
anumite jocuri din India şi Sumatra . Toate aces- 
tea , precum şi alte multe cercetări, pe care nu le 
cităm atît pentru caracterul lor strict tehnic ; ci şi 
pentru /aptul ca nu au atins încă rezultate defini¬ 
tive, contribuie la limpezirea acelei ejiaci din proto¬ 
istoria Indieiîn care s-au plămădit cele dinţii sudeze 
fecunde între rase şi s-au realizat cele dinţii in¬ 
tuiţii culturale, care vor fi întîlnite mai tîrziu de 
către arieni , vor fi asimilate, purificate şi înălţate 
la valori universale . Se pare că adevărata plasmă 
spiriLuală a Indiei aparţine zonelor culturale non- 
ariene. Arienii au fost barbarii, în comparaţie cu 
civilizaţiile care existau pe valea luduşului în mi¬ 
leniul al IV-lea. 

Dacă etimologia propusă de praf. Przyluski pentru 
cuvinte sanskrite lingă, langula, langaîa e justă, şi 
ele derivă din forma melanesiană lak — atunci sim- 
bolid întregului shalvism , lingam — simbolul erotic, 
trebuie pus in legătura cu religiile micronesiene 
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(Mem. Soc. de Linguistique, voi XXlI, p . 205 şi 
urm.). Trebuie să fim foarte prudenţi în fata unor 
asemenea etimologii. Dar nu e mai puţin adevărat 
că foarte multe forme sanskrite, ireductibile la o ră¬ 
dăcină ariana , se explică prin limbile austro-asiatice. 

Ceea ce trebuie să concludem din toate cercetările 
recente asupra unportanţei problernei influenţelor 
autohtone asupra indienilor arieni — e faptul că In¬ 
dia datoreşte mult mai puţin acestor năvălitori şi 
mitologiei lor vedice , decît datoreşte străvechilor ci¬ 
vilizaţii aborigene. 

La lumina acestor precizări, cercetările noastre 
asupra caracterului non-arian al practicilor Yoga 
capătă un nou sprijin. Yoga a fost:, însă, una din 
acele descoperiri ale cărei creşteri nu s-au oprit 
niciodată. Folosită de mai toate religiile şi sectele 
— ca o tehnică indispensabilă meditaţiei — ea 
ajunge şi un sisteyn filosofic, şi o cale de mîntuire, 
şi un izvor de creaţie folclorică. După cum fecun - 
dează unul sau altul dintre straturile religiei in¬ 
diene : eremitii rătăcitori, brahmanii, sau poporul ră¬ 
mas la culturile lui locale. 





1. Raport uri le organice între momentul istoric al 
apariţiei buddhismului şi mişcările religioase popii* 
lare precum şi ordinele călugărilor rătăcitori, con¬ 
stituie una din problemele cele mai sun oase şi mai 
interesante din istoria religioasă a Indiei. Limpezirea 
ior ar fi slujii unei mai bune înţelegeri a celor ce 
vom spune in capitolul de faţa. Cum discuţia aceasta, 
insă, depăşeşte cadrele studiului nostru* nu o vom 
ataca, oi ii vom enunţa numai premisele ş\ conclu¬ 
ziile la care s~au oprit cercetările moderne. 

Avînd a ne ocupa de relaţiile dintre meditaţia şi 
asceza tuddhistă, pe de o parte, şi Yoga şi fenome¬ 
nele similare, pe de altă parte, trebuie să ştim ce 
a fost buddhismul original, cum a evoluat el şi 
intru cît se întrepătrunde cu zona fenomenelor Yoga. 

Judecind după canonul păli . buddhismul a fost 
— in concepţia şi mesajul fondatoruluimai pu¬ 
ţin decît p. religie. A fost. o chemare adresata direct 
omului, o. etică — pentru că punea problema pe 
date umane, pe datul iniţial al durerii existenţii şi 
căuta soluţia numai prin efortul omului, prin luarea 
de -cunoştinţă asupra esenţii şi originii durerii şi 
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, liberarea prin cunoaşterea cauzelor acestei dureri. 
Dacii acest mesagiu etic — care nu exclude o Viaţă 
spirituală ccnobitică, dar nici nu cădea în cealaltă 
extremă, a renunţării totale — a ajuns mai tîrziu 
o religie cu o eschatologie şi o legiferare bine fixate, 
se daloreşte însuşi succesului apostolatului celor din¬ 
ţi) misionari buddhişti. Convertindu-se pături din 
ce în ce mai umile, ele au introdus in buddliisrr con¬ 
cepţia paradisiacă a religiilor populare şi au perso¬ 
nificat însăşi cele mai fundamentale abstracţiuni 
( Dharma, legea) şi au transformat treptele ascensiu- 
nei lui Buddha sau diversele stadii ale perfecţiunei 
spirituale, într-un pantheon. 

Temelia buddhismului a fost «înţelegerea », şi aşa¬ 
dar liberarea, prin meditaţie. Chiar dacă această me¬ 
ditaţie nu implica un regim strict ascetic, ea se în¬ 
firipa dintr-o viziune pesimistă a existenţei, adică 
pe afirmarea durerii funciare a oricărei experienţe 
omeneşti, şi, aşadar, aparţinea ascetismului. Medita¬ 
ţia fiind un instrument pentru atingerea dezrobirei 
de durere, ea nu se putea dispensa de renunţare, 
aşadar de o anumită asceză, deşi fără excesele as¬ 
cetismului indian contemporan. (Jainiştîi, de pildă, 
sau urmaşii lui Maskara Goshala). Trebuie să reţi¬ 
nem că fermentul buddhist s-a dezvoltat într-un 
mediu bogat în experienţe religioase, în ascetism şi 
misticism — şi că, fiind o cale de mijloc între ele, 
nu le-a exclus cu desăvirşire. Chiar Buddha a prac¬ 
ticat meditaţia (Dhyană), ne spune canonul păli' 1 . 

Faţă de contemporanii săi — parivrajakă (religioşi 
rătăcitori), magicieni (siddhas), sectari şi asceţi de 
tot felul — Buddha nu dovedeşte prea multă sim¬ 
patie. încercările lui ascetice l-au dezgustat de ex- 
tr'eme; în ătelaşj timp — cdnsedv’ent tu poziţia sa' 



etica — recunoaşte ra -puterile» (,v iddhi, în pali 
iddhi) acestor religioşi sunt primejdioase ascensiunii 
lor spirituale. «Ascetul, prin austeritatea sa, ajunge 
mîndru, scopul său e satisfăcut... Ajunge Îmbătat 
de sine şi de puterile sale, şi fără nici o grife...» 
(Dighanikaya, XXV ; Udumbarikă Sihanâda-SvUan- 
la, irs. Rhys Davids, Dialogues of the Buddha, 
voi 111, p. 39). 

Din textele canonului păli, înţelegem că Buddha 
a cunoscut şi a discutat cu foarte mulţi religioşi ai 
timpului, cu acei parivrajaka de care pomenesc dia¬ 
logurile (Bimala Churu Lnw. Gautama Buddha and 
the Paribrâjakas, iu Journ. As. Suc. Beng., voi. XXI, 
192b, pp. 323 -136). Se afla chiar liste de asemenea 
secte ascetice, fiecare cu caracteristica sa. în 
KossajM-Sihanăda Sulta se vorbeşte despre un as¬ 
cet care stă întotdeauna in picioare şi numit «cel 
care stă-, altul «cel care stă pe eâlclie», altul «cel 
ce doarme pe pămint», altul «cel care bea apă mur¬ 
dară» etc. Ceea ce critică Buddha in viaţa şi activi¬ 
tatea acestora e patima lor pentru «puteri», încă o 
iluzie care poate lega omul de existenţă. 

Puterile sunt intr-adevăr accesibile celui care me¬ 
ditează, dar ele nu trebuiesc considerate un scop în 
sine şi, mai ales, nu trebuiesc arătate prin exibiţii 
publice. «Oh, Bhikkus, voi nu trebuie să desfăşuraţi 
în faţa laicilor minunile iddhi, care depăşesc pute¬ 
rea omului ordinar. Oricine va face aceasta, va fi 
vinovat de păcat » (Vi nan a, Tî. 112 ; trs. Vin. ava texte, 
vel. III, p. 81). 

Adevărata ţintă a meditaţiei nu e obţinerea stări¬ 
lor supraomeneşti, ci seninătatea lăuntrică, «compo¬ 
ziţia* sufletului, care va conduce la iluminare. Psi- 
hologiâ buddhist.â — care se cristaliza prin eforturile 



teologilor medievali — confirma adevărul aresta ca 
viaţa mentală, alimentată de sansara, e marele ob¬ 
stacol al meditaţiei, şi ea trebuie simplificată şi pu¬ 
rificată pentru împlinirea aseensiunei. O descriere 
a adevăratului ascet .buddhist o aflăm în Udumba - 
rikâ Sihanăda Suttcmta : «El îşi alege un loc singu¬ 
ratic, in pădure, la piciorul vreunui arbore, în munţi 
sau pc o grdmadă de paie în cîmp deschis. Şi rein- 
torcindu-se acolo după ce a cerşit, el se aşează cu 
picioarele încrucişate, păstrindu-şi trupul drept şi 
cu inteligenţa ascuţită, vie. Alungind toate poftirile 
lumeşti, el răminc cu o inimă liniştită şi-şi purifică 
mintea dc orice dorinţă carnală. Alungind supăra¬ 
rea, ci răminc cu o inimă liberată de duşmănie, 
binevoitor şi milos către toate făpturile, şi-şi purifică 
mintea dc orice supărare invidioasă. Alungind ştirba 
şi lenea, el răminc liber ; conştient dc lumină, atent 
şi stăpin pc sine, el işi purifică mintea de seirbă şi 
lene. Alungind furia şi neliniştea, el se eliberează 
dc oricc s cxcttaţie... Alungind îndoiala , el răminc ca 
unul care a trecut dincolo de dilemă; el nu se mai 
îndoieşte de acum de ceea cc c bine, şi el îşi purifică 
mintea dc îndoială » (Digha XXV, trs. Dialogues , 
voi. III. p. 44). 

.Diversele puteri pe care ascetul buddhist le poate 
obţine prin meditaţie — şi care confirmă originea 
magică a meditaţiei indiene — sunt menţionate de 
Buddha în repetate rînduri, şi ele nu se deosebesc 
prea mult dc puterile magicienilor tantrici şi hin¬ 
duşi de care ne vorbesc atît literatura cultă cit şi 
folclorul indian (cf. Apendice II). Iată, de pildă, un 
text din Sâmanna-Phalla Suita: «Cu inima senină, 
purificată, tranşlucentă, cultivată , lipsită de orice 
rău, suplă, gata să acţioneze, fermă şi -neturburată , 
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el îşi aplică mintea către modurile darului minunat 
^iddhi). El realizează iddhi în feluritele sale moduri; 
)iind unul cl devine mai mulţi , şi devenind 7 nai 
mulţi cl tlcvine din nou wiul; ajunge vizibil sau in * 
vizibil, merge prin zid fură să simtă rezistenţă ca şi 
cum ar merge prin aer; pătrunde in sus şi in jos 
prin pumînt solid ca şi cuni ar fi apă; merge pe apă 
ca şi cian ar fi pe pămint; zboară cu picioarele în¬ 
crucişate prin văzduh, ca păsările pc aripi; chiar şi 
luna şi soarele, cit de puternice ar fi ele, le poale 
atinge cu mina ; H se poate ridica cu trupul chiar 
pină în cerurile lui lira liman» (ol. R. Davicls, Dia- 
logues of the Ihtddha, pp. B8--89, Oxford, 1899, re- 
print 1923). 

Hucklha recunoaşte existenţa -sunetelor şi viziu¬ 
nilor cereşti»» a acelor experienţe de olar-audiţie şi 
clar-vedere atît de comune manualelor de meditaţie 
indiana Dar clc sunt considerate capabile să pro¬ 
voace dorinţa şi pofta (Mahdli Suita pr. 7, Digha VI, 
jn Dialogues voi. I, p. 197 şi urm.). Buddha lămu¬ 
reşte că «fraţii nu duc o viaţă religioasă pentru ob¬ 
ţinerea acestei concentraţii. Nu, Mahăli, sunt lucruri 
mai înalte şi mai dtdei decit aceste, şi pentru atin¬ 
gerea lor duc fraţii o viaţă religioasă», (ibid. pr. 12). 

Transa* Samddhi , era scopul tuturor acestor as¬ 
ceţi contemplatori ; <'in multe împrejurări cînd di¬ 
verşi maeştri spirituali Samana şi Brahmana se adu¬ 
nau la un loc şi stăteau de vorbă in hol, discuţia că¬ 
dea asupra transei (abhisânnantrodho, „ încetarea 
conştiinţei“) şi întrebarea era ; „Cum se poate să se 
realizeze încetarea conştiinţei ?» (Pottkapdda Suita 
pr. 6 t Digha IX, în Dialogues I t 246). Se înţelege din 
acest dialog că erau şi mijloace mecanice, de hipnoză 
şi magie, pentru atingerea acestei transe, care nu 
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era transa contemplativa, ci mai degrabă o inhibiţie 
hipnotică. «Sunt Samana şi Brahmani cu mari puteri 
şi influenţă, care pot infuza conştiinţa într-un om şi 
o pot retrage după voie» (ihiri.j. 

Ştim care era atitudinea lui Riuidhu faţă de 
această mecanizare a vieţii psihice. Actele exterioare 
şi stigmatele ascetismului crud nu preţuiau nimic 
pentru el. în Kassapa-Sikanăda Sutta, (l)igha VIII), 
se găseşte o admirabilă discuţie între călugărul 
Kassapa şi lîuddha asupra criteriului prin care se 
recunoaşte un om spiritual, un samana sau un brah¬ 
man. Buddha refuză criteriul exterior, brut şi 
ineficace al vestmîntului zdrenţăros sau nuditatea 
absolută, al gesturilor specifice etc. «E greu să cu~ 
noşti cind un om e samana, cind e. brahman. Dar 
din ceastN cind un irate (bliikku) şi-a cultivat dra¬ 
gostea care nu cunoaşte uiinie, nici reavoinţă ; din 
ceasul cind, prin distrugerea ucigătoarelor intoxicaţii 
(pofta cărnii, pofta după viaţa viitoare, iluzia şi ig¬ 
noranţa), el se află în acea libertate a inimii, în acea 
libertate a minţii, şi e liber de pasiuni şi, fiind încă 
în această lume vizibilă, a ajuns să realizeze şi să 
cunoască aceasta — din acel ceas, oh, Kassapa, se 
numeşte acel frate un samana, se numeşte un brah¬ 
man» (Dialogues vol.'I, pp. 234—235). 

Mărturisirea aceasta e cel mai sigur indiciu de 
ceea ce înţelege Buddha prin viaţă spirituală : as¬ 
censiune etică, liberarea de instincte şi egoism, milă 
pentru toată făptura, fugă de pasiune şi de conflicte, 
seninătate, «compoziţie» sufletească. 

Asupra miracolelor — caro erau căutate şi promo¬ 
vate de majoritatea asceţilor rătăcitori, parivrajaka, 
samana, etc. — Buddha îşi mărturiseşte net dez¬ 
aprobarea. După cum am spus, el nu neagă puterile 
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suprafireşti, iddhi, dar nu le socoteşte necesare per¬ 
fecţiunii spirituale, evoluţiei care conduce la starea 
de arhat. In Kavacldhct Sulta (Digha, XI) el spune 
eâ iddhi sunt perfect inutile ; lumea, aşa cum o cu¬ 
noaştem, se afla în launtrul fiecăruia dintre noi. 
El se teme că practicantul va crede că miracolul se 
datoreşie farmecului, magiei, forţei efective a for- 
mulii, şi că va neglija astfel purificarea interioară. 
Se temea că mesagiu! lui către om ca atare şi as¬ 
censiunea spirituala pe care o ilustrează să nu se 
transforme Intr-o simplă practică magică, aşa cum 
mai erau multe în India. 

«Cu adeviirat îţi spun, prietene , că in acest trup, 
murilor cum e .şi mare numai de un cot , dar con¬ 
ştient şi dăruit cu minte (samanake), în acest trup 
se. află lumea, si creşterea, şi disoluţia ei, şi drumul 
rare duce către dezlipirea de ea» (Ancjutlara, TT, 48, 
Samyutta I, B2 t citat în Dialogues voi. T t p. 272). 
Dacă un bhikku ar ajunge stăpînul celor mai as¬ 
cunse puteri, dacă el ar putea ceti glodurile omului 
şi viitorul, sau dacă ar putea ajunge invizibil şi ar 
putea să se dedubleze, ele. — cu minunile acestea 
n-ar izbuti să predice mesagiul liberării, spune 
JMiddha. Pentru că cineva ar putea săi răspundă 
foarte bine r -«-Există un farmec’ si mai mare, farme¬ 
cul cu Gandharva (prin care se obţine invizibilii alea) 
şi există farmecul ăuvaerului (prin care se reali¬ 
zează cele mai surprinzătoare performanţe magice) • 

De aceea. Btiddha st' opune practicării acestor 
tehnici oculte de cairo membrii comunităţii ; Aşa 
Kcvaddha, pentru ca simt primejdie în practica mi¬ 
racolelor magice (iddhi) de acea sunt scîrbit de ele, 
şi le urăsc, şi sunt ruşinat de ele» (Digha XI, Dia - 
lugucs 1. p. 277—27f>). S-ar putea ca neofitul, deşi 
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a depăşit ispitele lumii fenomeniee, să cada prada 
acestor ispite mai subtile, a miracolelor magice, şi 
sa neglijeze meditaţia pentru tehnica siddiii. S-ar 
puica ca el sa creadă in existenţa realii, concreta, 
a acestor puteri — care nu poseda decit o realitate 
relativa — şi sâ fie ataşat din nou de iluzii, socoti n- 
du-se puternic asemenea zeilor, in timp cc adevă¬ 
rata liberare nu se obţine decit prin totala detaşare 
de lume şi concentrarea tuturor eforturilor către pu¬ 
rificarea lăuntrică. Vom vedea că asemenea precauţii 
se întîlnesc şi în manualul clasic al Yogei Hinduiste, 
în Patanjali. Şi acolo se spune că cele mai mari ten¬ 
taţii Ie întîmpină yoghinul nu atât din partea lumii 
fizice, cît a puterilor şi voluptăţilor obţinute in lu¬ 
mea zeilor (deva, videha). E conflictul între etică şi 
magie, intre contemplaţie şi tehnică magică, pe 
care îl vom întîlni întotdeauna la baza speculaţiei 
indiene. E un dualism care a alimentat spiritualita¬ 
tea indiană chiar de la cele clintii formulări ale ei. 


2. Asupra meditaţiei, aşa cum a fost ca înţeleasă 
şi practicată de Buddha, canonul păli ne oferă 
multe documente. Trebuie să spunem, însă, că dhyânct 
(in pali, j/muo) nu a însemnat in buddhismul :ni- 
ţial ceea cc înseamnă astăzi in mmastiriie buddhislc 
ciîn Japonia, Mongolia şi China :i . Dhyăna sc pare 
că este o stare de concentrare lucidă şi lotuşi expec¬ 
tativă, simpatizînd cu experienţa pc care o aştepta 
să se împlinească, un soi de aparentă reverie, dar 
fără distracţia şi incoherenţa unei reverii. Ka sca 
mană cu săli (veghe lucidă), o stare de suflet simi¬ 
lară celui care renunţă la poziţiile conştiinţei sale 
diurne şi aşteaptă să înveţe ceva nou, să pătrundă 
in alte stări do conştiinţa (ef. Caroline Rhys Davids, 
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Dhyâna in Early Buddhism, In Indian Historical 
Quarterly, voi, III, 1927, pp. 689—715). 

Dhyâna nu era în nici un caz samădhi din manua¬ 
lele Yoga. In cea dinţii, conştiinţa sta de veghe, şî 
deşi c desprinsă din cadrele judecăţii şi sensibilităţi* 
diurne, totuşi există şi funcţionează ; în scnnădhi, 
după cum am arătat în capitolul respectiv, orice 
urmă de conştiinţă normală, cotidiană, e suprimată. 
Dhyâna e concentrare expectativă îmbibată de sim¬ 
patie ; samudhi e Iraasă, depăşeşte experienţa men¬ 
tală, e perfecta <oineidenţă cu saccidnnanda. 

Buddha a fost un pasionat jhain, praelieind adică 
meditaţia prin expectativă, dhyâna. «Vino de vezi 
pe Got ama, clar-văzătorul, meditativul, în pădure» 
(Sutta-Niputa, 165, citat de Rhys Davids, op. cil., 
p. 706). „Oare eşti copleşit de durere , de stai in pă¬ 
dure meditind ?>►, II întreabă ispititorul (Samyutta, 
1. 123). Canonul păli ne păstrează o sumă de amă¬ 
nunte asupra poziţiei corporale, specific contempla¬ 
tivă, pe care o avea Buddha in timpul meditaţiei 
(de pildă Anyuttara, II, 245), precum şi a celor din¬ 
tre discipolii şî contemporanii săi caro practicau 
dhyâna. 

Cele patru stadii ale dhyunei sunt numai o pre¬ 
gătire a unei alte «înalte ştiinţe» (ahhinna). Stadiile 
dhyânei — pe care neofitul trebuie sâ le practice 
şi să le experimenteze rînd pe rînd — dăruiesc pu¬ 
terile ( k are sunt legate de orice meditaţie bine rea¬ 
lizată : clur-auzire, clar vedere, memoria vieţilor 
precedente, ete. 4 

invăţind pe discipoli practica dhyâna , Buddha nu 
le cerca să caute prin ea obiectele meditaţiei upa- 
nishadice sau yogîee : Brahman, atman, Ishvara, 
adică sufletul cosmic, sufletul omenesc, sau pe Dum- 
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nezeu. Prin dhyâna el Înţelegea o ascensiune pur 
spirituală şi liberă către stări de conştiinţă necesare 
mîntuirei do durerea existenţei. El voia să pună pe 
om în directă legătură ru anumite puteri (devas) prin 
care omul s-ar ti putut înălţa deasupra grijilor şi 
vicisitudinilor cotidiene, care toate sunt obstacole se¬ 
ninătăţii necesare liberării. El făcea din dhyâna un 
instrument, niciodată un scop. Dacă practicile aces¬ 
tea meditative au fost exagerate în buddhismul me¬ 
dieval, cauzele trebuiesc căutate altundeva decît în 
mesagiul lui Buddha. 

Buddhismul nu a nesocotit niciodată practicile me¬ 
ditative şi transa (Dhyâna). «Psihologia transei este 
de fapt o trăsătură caracteristică a multor sisteme 
indiene , nu numai a buddhismului. Ea apare aproape 
inevitabil în acea parte a fiecărui sistem indian care 
se numeşte margu („calea"), în care sunt expuse mij¬ 
loacele de tranziţie din lumea feno7nenelor în cea a 
Absolutului. Cu excepţia şcoalei ortodoxe Miinâamsa 
şi a materialiştilor, fiecare sistem. în această parte 
dar nu in altele , conţinet un anumit element apar- 
tinînd misticismului, Jainiştii îşi au învăţăturile lor 
despre Yoga ; chiar şi realiştii şi theiştii Nâyăyika, 
citul găsesc greu de explicat tranziţia în Absolut , 
adică de la samsâra la nirvana, recurg la Yoga , nu 
la Dumnezeu. Totuşi, după cum mentalitatea euro¬ 
peană nu este totdeauna şi cu desăvîrşire liberată de 
misticism , tot aşa mentalitatea indiană nu este în¬ 
totdeauna subjugată Ini» (Th. Stcherbatzky, The 
Conception oj Bnddhisz Nirvana , Leningrad, 1927, 
p. 19). 

în buddhismul medieval, aşa cum a fost el siste¬ 
matizat de către marii teologi ai şcolilor de Sud sau 
de Nord, a losl acceptată întotdeauna o anumită 
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practică yogiră pentru ascensiunea spirituală şi ob¬ 
ţinerea liberării. Nu au refuzat nici chiar proce¬ 
deele tehnice aproape automate. Tehnica respira¬ 
torie, adică observarea ritmului respiraţiei, urmă¬ 
rirea aerului care pătrunde în corp şi a aerului ex¬ 
pirat, toate acestea practicate cu scopul de a pregăti 
conştiinţa pentru o ascensiune interiorizată către 
starea de Buddha, se găseşte expusă, de pildă, în 
voluminoasa enciclopedie a buddhismuiui de Sud, 
Abhidharmakosa (Louis de la Vallee-Poussin, La 
Morale Bouddhique, Paris, 1927, p. 75, 83, 115). 

Cu cît buddhismul a evoluat, cu atît tehnica me¬ 
ditaţiei s-a complicat şi s-a desăvîrşit. în manualele 
mistice medievale — dintre care trebuie n-uală 
Visuddhi-Magga («Drumul purităţii») a lui Buddha- 
ghosa — meditaţia este expusă şi comentată în toate 
fazele ei, cu acea rigurozitate tehnică specifică teo¬ 
logilor buddhişti. E adevărat că Buddha lăsase des¬ 
tule indicaţii asupra celor patru jhdna, dar o lungă 
experienţă a mînăstirilor buddhiste a desăvîrşit şi a 
clasificat ceea ce Buddha se mulţumise să sugereze. 
Simţul arhitectonic, am spune, al acestor meditaţii 
se ghiceşte în multe din discursurile lui Buddha. 

Ceea ce ne interesează în studiul de faţă este 
tehnica meditaţiei buddhiste. Contemplarea unui 
obiect, analiza elementelor lui, intuiţia mistică a va¬ 
cuităţii şi transietorităţii acestor clemente — aceasta 
e schema oricărei meditaţii. Nenumărate sunt pre¬ 
textele obiective, exterioare, ale unei meditaţii, dar 
există o oarecare ierarhie. De pildă, în Visuddhi- 
Magga se găseşte lista comentată a acelor kasina 
(obiecte a căror meditare produce transa contempla¬ 
tivă) ce ajută fixarea minţii şi coincidenţa perfectă 
între obiect şi gin di re. Orice obiect exterior sau îe- 
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nomen poate constitui o kasina ; lumina strecurată 
printr-o crăpătură a uşii intr-un ioc întunecat, un 
vas cu apă, etc. — adică mintea se poate concen¬ 
tra pornind de la orice suport extern. Scopul con¬ 
centraţiei tste depăşirea conştiinţei diurne, anali2a 
electivă a lumii exterioare şi obţinerea transei 
(jhâna). Nu trebuie să uităm, însă, că între practi¬ 
cile contemplative şi «înţelegere» există o necesară 
interdependenţă, căci buddhismul n-a ajuns nici¬ 
odată o simplă tehnică automată şi hipnotică, ci 
aplică meditaţia tocmai pentru a înţelege realitatea, 
iar înţelegerea la rîndul ei ajută efectuarea medita¬ 
ţiei (Visuddhi-Magga, voi. II, p. 278), importanţa 
evocării purităţii trupului (ibid., II, p. 277), obţine¬ 
rea extazului (ibid. II, p. 166—168), etc. Nu intră in 
cadrul acestui capitol examinarea completă a faze¬ 
lor meditaţiei buddhiste medievale, dar e destul :a 
spunem ca temelia ei psihologica este concentraţia 
minţi: şi detaşarea de pasiuni prin evocarea dureni 
existenţei. Trebuie să amintim, de asemenea, că 
buddhismul cere adesea ajutorul lui Buddha tvo- 
oîndu-i numele şi sfinţenia, pentru a obţine starea 
necesară meditaţiei. Este un soi special de gratie, 
care s-a dezvoltat enorm în buddhismul mahayanic, 
ajungînd la concepţiile Amitabha şi Avalokiteshvara. 

Înainte de a încheia acest capitol, e interesant de 
analizat sumar o foarte curioasă carte de contem¬ 
plaţie mistică buddhistă, numită Y ogcivacara, scrisă 
in Ceylon într-o epocă ce nu poate fi bine fixată 
(editată de T. W. li. Davids, The Yogavacara’s Ma¬ 
nual oi Indian Mysticism, as pactiscd by buddhists, 
London, Păli Text Society, 1896 ; tradusă de 
F. L. Woodward, Manual of a Mystic, London, 1916, 
Păli Text Society). Este o carte foarte obscură, a 
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cărei lectură nu explică prea mult, dar care c in¬ 
teresantă tocmai prin tehnica complicată şi detai¬ 
lată a diferitelor faze meditative. Aparţine Şcoalei 
de Sud (Ilinayana) şi cuprinde sfaturi şi formule 
pentru uzul călugărilor din Ceylon, unde a fost de 
altfel găsită, şi unde tehnica aceasta a fost multă 
vreme aplicată în minăstiri. 

Tehnica respiratorie e cunoscută şi aplicată în 
manualul Y ogavacara. O stare de perfectă posesiune 
de sine, numită anapana sati, se obţine prin expira¬ 
ţie şi inspiraţie ritmică asociată cu jhâna. Cu fiecare 
nouă meditaţie — şi sunt zece grupe cu 112 diferite 
meditaţii sau stări meditative care trebuiesc expe¬ 
rimentate, mental sau emotiv («în creier sau în ini¬ 
mă», spune textul) — se schimbă şi poziţia corpo¬ 
rală. E necesar să remarcăm, cu Rhys Davids (In- 
Irod., p. XI) că această constantă schimbare de po¬ 
ziţii, care are loc de mai mult de 1500 ori în cursul 
exerciţiului complect, exclude bănuiala transei hip¬ 
notice. 

O parte din exerciţiile iniţiale se practică cu aju¬ 
torul unei luminări împărţită în opt, prin opt bu¬ 
căţi de lemn ; fiecare porţiune dc luminare cores¬ 
punde unei meditaţii. Cind bucata de lemn cade jos 
călugărul se ridică, îşi schimbă poziţia şi începe o 
nouă meditaţie. 

Deşi manualul propune meditaţii necunoscute în 
alte texte buddhiste (dc pildă, localizarea mentală 
a imaginei în felurite părţi ale trupului), totuşi 
scopul meditaţiei este acelaşi : starea de arhat, ol> 
ţinută prin Samâdhi. Se pare că Samâdhi — care in 
Yoga hinduistă era scopul final al meditaţiei — aici 
este numai o condiţie preliminarie altor stări mai 
înalte, care conduc la Arhat. Samâdhi ar fi un soi 



de concentrare pnn care lucrurile pot fi văzute şi 
judecate aşa cum sunt. Definiţia din Dhamma Sau- 
gani (XV. 24, 287) poate fi amintită : «Samădhi e 
stabilitate, insistenţa şi persistenţa gîndirii, absenţa 
perplexităţii, a distracţiei intelectuale, este senină¬ 
tatea, facultatea de a produce extazul, compoziţia 
sufletului, adevăratul rapt» (citat R. Davids, 
p. XXV). Şi cum aceeaşi definiţie e dată de Dhammu 
Sangani (XI) pentru cittass’ ekaggată (concentrarea 
minţii) se poate spune că acest termen e considerat 
echivalentul lui Samădhi (cf. Milinda Questions trs. 
R. Davids, voi. I, p. 60—61, S.B.E.). 

înţelesul literal al cuvlntului Samădhi e «adu- 
nînd», «co alocatio», «compoziţie». Nu se întîlneşte 
nici In sanskrită, nici în păli, înainte de Pitaka (ca¬ 
nonul păli ) şi întotdeauna e uzat în sens de stări 
mentale, niciodată într-un sens fizic. Cele mai vechi 
referinţe, înainte de Pitaka, se găsesc în Maitrâyana 
Up. VI, 14, 38 şi Bh. Gita II, 44, 53 (cf. infra). 

E greu de spus dacă manualul aparţine buddhis- 
mului antic. Chiar cuvîntul yogavacara nu se în¬ 
tîlneşte în canonul păli, ci apare numai în Milin- 
dapanho. Dacă aceste exerciţii spirituale ar fi exis¬ 
tat în timpul lui Buddha, e greu de crezut că lite¬ 
ratura canonică n-ar fi spus nimic despre ele. R. Da¬ 
vids socoteşte că e posterior chiar lui Buddhagosha 
(p. XXX). Noi socotim, însă, că deşi a fost elaborată 
tocmai în evul mediu tîrziu, tehnica yogavacara se 
leagă de practici yogice mult mai vechi... 

Din cele spuse pină acum asupra meditaţiei şi 
ascetismului în bucldhisni. se înţelege că voga era 
acceptată in toate fazele ei, in educaţia morală şi 
religioasă a unui membru — dar nu era esenţială. 
Preferăm să spunem yoga, în sensul ei generic de 
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concentrate mentală şi rapt extatic, în loc de «mis¬ 
ticism», aşa cum sc obişnuieşte în literatura critică 
europeană, deoarece misticismul pur indian apar¬ 
ţine altei sfere (bhakti, devoţia mistică), iar nu ace¬ 
leia pe care o studiem aici. 

Stările de rapt extatic sunt considerate de către 
buddhism ca nişte condiţii de fericire (phâsuvihără), 
şi sunt acceptate întrucît ajută la elevaţia mentală 
prin înlăturarea pasiunilor şi altor stări obscure de 
conştiinţă. Dar raptul extatic nu era scopul final al 
buddhismului. 

* 

(Despre relaţiile dintre Samhhya şi Buddhism, 
despre elaborarea practicilor meditaţiei buddhiste in 
Tibet, China şi Japonia, precum şi despre tantris- 
mul buddhist, vezi partea a ll-a a acestei mono¬ 
grafii). 




CAPITOLUL IV, 



1. Istoria critica a celor două magnifice poeme 
epice, Ramai/ana şi Mahabharata, e încă departe de 
concluzii definitive. La început epopei eroice şi re¬ 
dactate în această formă probabil între secolele 
VI—IV în. Chr., ambele poeme au îndurat neîn¬ 
cetate interpolaţii şi contopiri cu episoade indepen¬ 
dente, pînâ prin sec. II—IV d. Chr., cînd se stabi¬ 
leşte, mai mult sau mai puţin, redacţiunea defini¬ 
tivă, aşa cum o avem astăzi. Variante, fireşte, se 
găsesc în mai toate manuscrisele principale, dar 
acestea nu constituie adevăratele obstacole critice. 
Problema centrală e formaţia poemelor — mai ales 
a Mahabharatei — înainte de sec. II—IV d. Chr. 
Probabil că la versiunea originală, pur eroică, în mai 
puţin de 10.000 de versuri şi relaţînd istoria lupte¬ 
lor între cele două familii Kuru şi Pandu, s-au adău¬ 
gat prin sec. II în. Chr. porţiuni sectare, în care pre¬ 
domină cultul teist al lui Vishnu. în această nouă 
formă epopeea numără cam 24.000 de stanţe. Dar, 
în cele dinţii două secole ale erei creştine, o consi¬ 
derabilă cantitate de materiale mistico-teologice, ii- 
losofiec şi politic-legale a fost introdusă In noua 


70 



redatţiune, fie în trunchiuri unitare (cărţile XII, 
XIII), fie in episoade detaşate,- alcătuind asiiel o 
uriaşă enciclopedie cu accentuată nuanţă vis'nnuistă. 
Una din cele dinţii porţiuni adăugate în acest timp 
a fost Bliagavad-Cita (în cartea Vl-a), iar cea mai 
importantă se găseşte In cartea XlI-a, Mokshad- 
harma.. 

Nu trebuie uitat, totuşi, că aceste noi porţiuni, 
deşi recent introduse în epică — cuprind materiale 
flotante, tradiţii şi învăţături mult mai vechi decit 
actuala lor redactare literară. A stabili precis cro¬ 
nologia diverselor slrnte, care se disting în Mahab- 
harata, e fără îndoială un deziderat cu foarte pu¬ 
ţine şanse de împlinire. Schimbările care au decurs 
în istoria textului Mahabharatei sunt evidente în 
linii mari, dar asupara detaliilor foarte puţini india- 
nişti sunt de acord. Aceste ultime porţiuni — en¬ 
ciclopedice şi sectare -— adăugate poemului (şi nu¬ 
mite de îlopkins pseudo-epice) prezintă, însă, o ne¬ 
preţuită valoare pentru istoria religioasă şi filoso¬ 
fică a Indiei. Aici se vădesc cele dinţii eforturi or¬ 
ganizate şi izbînditoare ale teismului indian, iar 
perla Mahabharolei — Bhagavad-Gita — articu¬ 
lează pentru întâia oară identificarea lui Brahman, 
unicul principiu metafizic şi suport cosmic din 
Upanishade, cu Vishnu-zeu, care capătă acum supre¬ 
maţie cu tentă monoteistă şi cu avatarul său pâ- 
mîntesc, Krishna. în Mokshadharma, ca şi în Gila 
şi în alte pasagii, se întilnesc de asemenea repetate 
elogii şi lămuriri Samkyei şi Yogei ; dar, după cum 
vom vedea îndată, ambele aceste discipline sunt 
încă departe de forma şi sensul lor clasic. 

Caracterul compozit al epicei c evident prin plu¬ 
ralitatea dogmelor rînd pe rînd exaltate. Vedele, de 
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pildă, sunt de cele mai multe ori autoritatea supre¬ 
mă (jmnnana ); dar se întîlneşte şi afirmaţia că 
«Veda e amăgitoare» (XII, 329, C ; citat de Hopkins, 
The Creat Epic of India, p. 91). Pasagiile care tră¬ 
dează opiniile sectelor noi — ca de pildă Krisbnais- 
mul — aprobă inspiraţia personală, directă, pe ace¬ 
laşi rang : cuvintele lui Bhisma, inspirate de 
Krishna, «sunt tot atît de autoritative ca şi Veda» 
(XII, 54, 29—30). Graţia e socotită deasupra Scrip- 
turei sau scolasticei (tarka), căci ea singură poate 
ilumina «tainica şi ascunsa comunicare a adevăru¬ 
lui» (XII, 335, 5). 

Acest element nou, al Graţiei, e introdus de către 
secta Bhagavata, a cărei dogmă e revelată în Cita. 
în general, însă, inferenţa (anumana) şi revelaţia 
scriptura!ă (shrutci) sunt cele două probe ale vali¬ 
dităţii unui adevăr (XII, 205, 19, ctc.). Hopkins a 
adunat şi clasificat un imens material ilustrând 
această multilateralitate a soluţiilor, dogmelor şi 
mesagiilor din epică, cu deosebire din porţiunea 
«pseudo-epică» a Mahabharatei. Această structură 
compozită şi vag articulată se explică printr-o co¬ 
laborare diversă şi adesea potrivnică ; căci redacta¬ 
rea Mokshadharmei, cu repetirile, lungimile şi in¬ 
consistentele ci, a durat poate secole întregi. Por¬ 
ţiunile religioase din această carte (a XH-a) au fost 
adăugate dc şefi de secte noi, fiecare încercînd să 
exalte şi să impună supremaţia propriilor sale cre¬ 
dinţe. Dar, după cum vom vedea,’tonalitatea acestei 
pseudo-epice e adesea destul de clară : reafirmă pe 
de o parte monismul upanishadio colorat cu expe¬ 
rienţe triste personale, iar pe de alta deschide larg 
porţile oricărei soluţii aoteriologice, care nu se ceartă 
cu autoritatea Scripturaîâ. 
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In Mokshadhanna se întîlnesc nume de şcoli bine¬ 
cunoscute in India, dur sensul lor e diferit de cel pe 
caro îl vor avea In tratatele filosofice. Vedanta, d.p., 
se referă la Upanislw.de şi Vede, iar nu la filosofia 
violent monistă instaurata izbînditor de Shanka- 
racharya. Nyuya şi Vaisheshika au înţelesuri şi mai 
vagi. Totuşi, în ceea ce priveşte elementele Samkhya 
şi Yoga din această carte a Mahabharatei, un lucru 
o clar : că aici Samkhya şi Yoga nu sînt sisteme fi¬ 
losofice. ci drumuri către liberarea de ciclul existen¬ 
telor ; că Samkhya, in epică, nu înseamnă filosofia 
pe care o întiinim închegată şi organizată în tratatul 
clasic al lui Ishvara Krishna, ci orice cunoaştere 
metafizică ; iar Yoga nu are sensul fixat de Patan- 
jali (cittavritlinirodhaf, ci înseamnă orice disciplină 
practică, orice activare orientată soteriologic. Nil se 
intilneşte nici diferenţa care constituie. specificita¬ 
tea sistemelor clasice Samkhya şi Yoga: cea dinţii 
ateistă, cealaltă teistă. E de remarcat că Samkhya 
nu înseamnă, in Mokshadharma, după cum nu în¬ 
seamnă nici în Gita, disociaţia sufletului de prăkriti, 
iar Yoga nu cunoaşte încă precizarea tehnică şi fi¬ 
ziologică din tratatul lui Patanjali : Yoga înseamnă 
orice activare, şi adesea e sinonim cu ^acţiune» 
(Gita, V. 2). 

Upanishaăele acceptau o singură posibilitate de 
m intuire : cunoaşterea lui Brahman (Kavshitaki 
Upanishad, I. 4) şi acest mesagiu metafizic e leit- 
motivul întregii literal uri upanishadice. Dar litera¬ 
tura ulterioară acceptă o pluralitate de soluţii la 
problema mintuirii. Se pare că Mokshadharma c un 
stadiu ulterior al spiritualităţii upanishadice, cu 
această nouă precizare : că, alături de alto multe 
drumuri pentru realizarea dezrobirii de existenţă. 
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*unt două căi preferabile ; cea dinţii prin cunoaştere, 
şi se numeşte Samkya, cealaltă prin practică, şi se 
numeşte Yoga. De pildă Gita (VI, 46—47) recunoaşte 
cinci posibilităţi de mîntuire : cel care practică ri¬ 
tualele vedice (Karrnin ) l , cel care practică înfrînări 
(tapasvin), cel care e învăţat (jnanin; Shankara în 
comentariul său se referă la Scripturi, jnânamatra 
shastrapandityam, dar termenul implică orice cu¬ 
noaştere), cel care practică Yoga (Yogi) şi, deasupra 
tuturor, cel care e devotat Yogei supreme în Krishna 
(madgatenantaratmana shraddavan bhajate). Evi¬ 
dent, Gita, fiind un tratat vishnuit, preferă calea 
din urmă, devoţia mistică, bhakti — dar nu spune 
că celelalte căi de mintuire sunt zadarnice sau ere¬ 
tice-. Acest caracter catolic în ceea ce priveşte căile 
de transcendere mundană e evident în întreaga por¬ 
ţiune a Mahabharatei, contrastind cu soluţia unică, 
pur metafizică, oferită de Upanishade. Mokshadhar- 
ma şi Bhagovat-Gita sunt încercări de sinteză a tu¬ 
turor curentelor spirituale contemporane, exceptind 
fireşte doctrinele eterodoxilor (Buddhism, Jainism) 
şi ale materialiştilor. Structura lor, oarecum fluidă 
şi sincretică, trădează o epocă de efervescenţe re¬ 
ligioase, de descoperiri şi sinteze, în care — poate 
pentru intiia oară in istoria culturii indiene — se 
acceptă oficial şi pe aceeaşi treaptă cu soluţiile upa- 
nishadice, puncte de vedere care exaltă devoţia re¬ 
ligioasă, sau alte soluţii pentru liberarea sufletului 
de iluzia durerii existenţei. 

2. « înţelepţii, familiari cu mijloacele de atingere 
a liberării, au vorbit, despre două metode, Samkhya 
şi Yoga- (Mckshadharn.t;, cap. l<Jt>, v. 7). Bhisma, 
rugat dc Yudhisthira să ex'plice diferenţa dintre 
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aceste căi, răspunde ( Mahabharata , XXI, 11038) ; <-Şi 
Samkhya, şi Yoga laudă metodele lor ca mijlocul 
(Karana) cel mai bun... (11043) ; cei ce se conduc 
după Yoga se întemeiază pe o percepţie imediată 
(mislică, pratyaksahetava, cf. Iiopkins, op. cit., 
p. 105, N. I.j; cei ce urmează Samkhya se fun¬ 
dează pe învăţăturile tradiţionale (shastravinisca- 
yah). Eu socotesc adevărate ambele aceste învăţă¬ 
turi... (11044); urmate conform instrucţiunilor, a- 
mindouă conduc la ţelul suprem (11045). Amindouă 
au comun puritatea împreună cu înfrînările şi milă 
pentru toate făpturile, păstrarea jurămintelor stric¬ 
te e comună amindurora; părerile (darsanam, opi¬ 
nii), insă nu sunt aceleaşi in Samkhya şi în Yoga» s . 

E evident caracterul pragmatic şi nesistematic al 
ambelor acestor soluţii soteriologice. Nu întîlnim aici 
filosofii, aşa cum vom întîlni în epoca imediat ur¬ 
mătoare, a tratatelor clasice. Samkhya înseamnă 
orice cunoaştere care conduce la mîntuire şi — deşi 
această cunoaştere, ca pretutindeni în epoca post- 
vcdică, e orientată metafizic — nu are nimic co¬ 
mun cu un '-sistem» metafizic. Ca şi în Upanishade, 
se exprimă numai o cunoaştere supra-sensorială, 
oarecum extatică, fiind pură contemplaţie a prind 
piilor. 

Mahabharata e familiară cu terminologia Sam¬ 
khya şi se întâlnesc mai ales în Gita şi Mokshadhar- 
ma termeni care în Ishvara Krishna vor fi articu¬ 
laţi într-o filosofic realistă : prakriti, talvas, măhat, 
otc (Cî. Iiopkins, op. cit., p. 89—190). Dar nicăieri 
în Cita nu se defineşte Samkhya ca distingerea su¬ 
fletului de experienţă — baza sistemului lui Isha- 
vara Krishna -- ci ea înseamnă numai -adevăraţ i 
cunoaştere» (tastva jnâna), sau cunoaşterea sufletu- 
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lui (citmăbodha), asemânindu-se mai degrabă cu spi¬ 
ritualitate ci upanishadică. Aceasta nu dovedeşte o 
-mixtură de idei Samkhya şi Vedcmla-, cum crede 
Ilopkins, cei pur şi simplu un stadiu anterior aţii 
Samkhyci cit şi Vedantei. Nu e necesar, de aseme¬ 
nea, să presupunem în epică o şcoală teistă Sam- 
khya paralelă şcolii ateiste clasice a lui Ishvara 
Khrishna. Samkhya, repetăm, înseamnă pur şi sim¬ 
plu cunoaştere, iar Yoga, practică — şi amîndouă 
acestea sunt căi de liberare de răul existenţii. 

«Adevărul» aflat de Upanishade şi de Samkhya e 
acceptat şi de Yoga, căci acest termen — fie în înţe¬ 
lesul lui larg epic, de acţiune, fie in sensul specific, 
clasic, de tehnică mistică — se referă numai la o 
practică soteriologică, iar raţiunea sa de a fi şi con¬ 
sistenţa dialectică e împrumutată de obicei din Sam¬ 
khya sau Upanishade. Mokshadharma (v. 11463) 
spune că precursorii (purahsarah) yoghinilor se află 
în Vede;(adică Upanishade) şi în Samkhya. Învăţă¬ 
turile acesteia din urmă cuprind încercări dc ana¬ 
liză a materiei şi scheme ale desfăşurării naturii 
primordiale (prakriti), subiect care nu a. interesat 
niciodată pe rishii upanishadici. De asemenea se gă- 
seşţe analiza intelectului şi alte accesorii ale cu¬ 
noaşterii. E interesant de remarcat că deosebirea 
dintre cel de al 25-lea principiu, suflatul aşa cum 
se află, în starea de «ignoranţă», şi cel de al 26-lea, 
sufletul transcendind ignoranţa — e numai o deo¬ 
sebire calitativă. Cel dinţii e imdhysmana, «câutîn'd 
iluminarea», celălalt e bodhatma, «iluminat». 01- 
denberg (\'ach. v. d. Koniglichen Gesell. d. Wiss. zu 
Gotlihgen, Ph.-hişt. Klasse, Berlin 1917. p. 237) spu¬ 
ne că locul sufletului în enumerarea principiilor e 
despicat în două ca să explice deosebirea calitativă 
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'intre sufletul neiluminat şi iluminat. însăşi deosebi¬ 
rea dintre suflet şi Dumnezeu e una de grad, nu de 
substanţă. Sufletul e conştiinţa limitată, în tiinp ce 
lAVmnezeu e conştiinţă {jură, autonomă. 

E adevărat că pluralitatea sufleteldr, cu carac¬ 
ter distinctivîn Sămkhyă lui Ishvara' Krisli'na, se 
află deja ih Mokshaăharma: «multe suflete sunt în 
lume după' învăţăturile Samkhya şi Yoga ; ele nu 
admit ca există tm singur suflet>* (v. 11714). Dar ce¬ 
tit in întregime, pâsagiul sc înţelege ca afirmirid o 
pluralitate de suflete empirice, anima, nuclee de 
experienţe psihice, limitate şi individuăte ; cu uri tti- 
virit, sufletul hei luminat, vrăjit de iluzia că ; e indi- 
viduăt şi iiolat. Aceasta e- vechea iluzie împotriva 
căreia luptă Upanishadele iluzia de a fi limitat de 
experienţele minţii.’ 'în epică, această pluralitate a 
sufletelor nur prezintă cdhsisteriţa şî dialectica din 
Ishvara Krishna. In ' 'Mokshaăhamta sufletele empi¬ 
rice .sunt emahaţii din sufletul Universal, Unic, 
Brahma, şi prin iluminare se reîntorc la el. Ishvrira 
Krishr.a, însă, negind pe ’ Dumnezeu (Ishvara) ca 
suflet unic şi creator — trebuia’să accepte O plu¬ 
ralitate infinită de pUrusha, de sufldte eoili|»lef i’Zb- 
late jritre ele," fără'nici cea mai midă putinţă de in- 
tercohiUmbăre' prin nici un mijloc. Drumul celui ce 
urmează îhvăţăturile Sdmkhya e ntfhfaî către sine 
însuşi; liberarea de relele existenţii se va împlini 
numai prin sufletul său; de fapt, se împlineşte de 
la sine în clipa cînd îşi cunoaşte adevăratul suflet, 
puriistia: ’ ■■■' 

-Cunoaşterea», care e depozitată în manualele 
Samkhycţ se îndreaptă tocmai asupra acestui «adevă¬ 
rat^, iluminat, suflet; mai mult, îl revelează, căci 
prin alchimia gnostică a Samkhyei, al 26-lea prin- 
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opiu apare in locul celui de al 25-lea. Capitolul 194 
al Moskhadharmei e închinat sufletului şi relaţiilor 
lui cu viaţii mentală. «Despre acei care astfel cunosc 
sufletul, liberal de toate obiectele lumeşti şi Unul, 
se spune că obţin inaltă şi excelentă cunoaştere ». în¬ 
ţelepciunea e cunoaşterea sufletului, iar aceasta e 
identică cu mîntuirea. Aceeaşi valorificare supremă 
a spiritului şi a mijloacelor metafizice dc a-1 revela, 
pe care am întîlnit-o în Upanishade. Înţelepciunea 
brahmaistă (de la Brahma, nu de la brahman, întîia 
castă a hinduismului) se popularizează în Epică ; 
pierde oarecum tăria şi prospeţimea celor dinţii des¬ 
coperiri, dar însuşi răsunetul şi succesul său îi măr¬ 
turiseşte necesitatea, urgenţa terapeutică, în straiele 
epice. Din clipa clnd sufletul şi anihilarea durerii 
au fost descoperite, gîndirea brahmaistă s-a orga¬ 
nizat în două structuri paralele ; cea dinţii, plecind 
de la unitatea sufletelor (pluralitatea fiind numai o 
iluzie a exponenţii senzorico-mentale), încearcă să 
explice tot ceea ce priveşte istoria acestui suflet în 
lume, neglijind realitatea fenomenică pînă la anula¬ 
rea ei definitivă in monismul vedantin al lui Shan 
kara ; cealaltă, pornind de la dualismul spirit-materie 
(purushaprahriti), încearcă să afle istoria materiei şi 
relaţiile ei cu sufletul, ajungînd la postularea iluzio- 
ritâţii acestei relaţii, dar afirmînd atît realitatea ma¬ 
teriei cit şi pluralitatea sufletelor ( Samkhya clasică). 
Şi una şi alta încearcă numai să răspundă la între¬ 
barea centrală ; ce e real şi ce e aparent în expe¬ 
rienţă ? Cu corolarul; fiind experienţa dureroasă, 
nestatornică şi piurală. mai poate fi ea reală (căci 
realitatea e una. eternă şi beatifică. în concepţia in¬ 
diană; ? Şi totuşi experienţa există. Soluţiile Sam- 
khyci şi Vedanlei sunt simple răspunsuri metafizice, 
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intruclt amîndouă — deşi pe căi deosebite şi eu te¬ 
meiuri opuse — despart sufletul de non-suflet şi hă- 
r.'izese durerea numai celui de al doilea principiu. 

3. Contrastînd cu Scimkhya, Yoga înseamnă în 
Epică orice activitate care conduce sufletul către 
Brahma. Evident, de cele mai multe ori, activitatea 
aceasta se traduce prin înl'rînarea simţurilor, prin 
ascetism şi penitenţe de orice fel. Yoga nu înseamnă 
în Epică - renunţare la fruct», aşa cum e explicată 
în Cita. 

Cita c un poem de o structură singulară, şi filoso- 
fia ei încearcă o sinteză a tuturor metodelor de 
emancipare. înainte de a analiza cum se cuvine acest 
poem, e necesar de precaut înţelesurile şi tehnica 
Yogei în celelalte porţiuni ale Epicei. Graţie lui Hop- 
kins, precizarea aceasta se poate face cu oarecare 
uşurinţă. E izbitoare, dintru început, fluiditatea sen¬ 
sului acestui cuvint in Epică. Yoga înseamnă cîteo- 
dată «metodă»(Giia, III, 3), altădată «activitate- 
(Mokshadharma, 11.632), sau «putere» (ibid. 11.675), 
altădată «meditaţie» (11.691, etc), «renunţare» (san- 
yasa cum e in Gita VI. 2), etc. Această fluiditate şi 
confuzie a termenului Yoga e încă un argument 
pentru caracterul compozit al Epicei, împotriva te¬ 
zei ingenioase a lui Dahlamn, care susţine unicitatea 
Maliabharatei. 

în linii mari, se observă trei straturi: 1) vechi epi¬ 
soade cu ascetism (tapas), conţinînd practici şi teo¬ 
rii ascetice asemenea ascezei vedice fără referinţe 
la Yoga ; 2) episoade şi discursuri in care tapa$ şi 
Yoga sunt sinonime, şi amîndouă sunt considerate 
instrumente magice; 3) discursuri didactice şi epi¬ 
soade în care Yoga capătă o terminologie distinctă 


79 



şi o sistematizare elaborată pe temelii filosofice. 
Această clin urma porţiune, cuprinsă iu mare parte 
in Ălolcshudharma, e interesantă pentru cu mărturi ■ 
seşte întîia emancipare a Yocjei (cel puţin ia hin ¬ 
duism) de masa de materiale magice, dovedindu-sc 
o metodă soteriologică şi lărgindu-şi cadrele intr-atu 
îneît, în Gita, ajunge să îmbrăţişeze cinci itinerarii 
soteriologice corespunzătoare Ia cinci speţe de yo- 
ghini. 

Probe de ascetism vedic se găsesc cu prisosinţă in 
tratatele anterioare Mdhabkaratei şi ele, după cum 
am văzut, îşi au temelia în teoria magică a sacrifi¬ 
ciului. Se intîlneşte in Epică o disciplină pur fizică, 
urmărind rezultate concrete, fie prin îmbiînzirea zei¬ 
lor, fie prin înfricoşarea lor. Fenomenologia acestui 
ascetism magic e primară şi primitivă : tăcere (ma- 
una, înl'rînarea limbii), chin excesiv (aLivatapas), «us¬ 
carea trupului», sunt mijloace folosite nu numai de 
religieux, ci şi de regi (M. Bh. I 115, 24 ; 119, 7 şi 24). 
Ca să înduplece pe Indra (ariradhayisur devarti), 
Pandu stă o zi întreagă într-un picior şi obţine suma - 
dhi (I. 123, 26); dar această transă nu vădeşte nici un 
conţinut religios ; e mai degrabă o hipnoză produsă 
fizic, şi relaţia dintre om şi zeu e aici de-a dreptul 
magică. Fiziologia mistică a acestui ascetism vedic 
prezent în Epică e lipsită de orice subtilitate 
şi tehnică, mărturisind influenţele unui strat 
fără cultură religioasă. De altfel, e sugestiv fap¬ 
tul că acele Upanishade care pomenesc întîi de Yoga 
aparţin Yajurvedei, adică şcolii vedice eminamente 
Kshatria, casta militară în subterană şi în continuă 
fricţiune cu casta brahmană. Iar pedagogia Yogei în 
Epică e fundată pe materiale dacă nu identice, cel 
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puţin similare acestor Vpanishade yajurvedice. 
Această coincidenţii aruncă o lumină nouă asupra 
probabilei origini a ascetismului yoginic. 

In Anusasana, o carte clin Mahabharuta, se găseşte 
sub numele de yoghini o voluminoasă listă de asceţi; 
confuzia între Yoga şi tapas e evidentă în M. Bh. XII 
153.35 4 . Atit yoghinul cît şi ascetul au renunţat la 
fructele existenţii pentru restaurarea iniţialei puri¬ 
tăţi şi. autonomii a sufletului. Valoarea concretă a 
ascezei, energia magică a înfrînării simţurilor atît 
de mult exaltată in literatura post-vedică — e iden¬ 
tificată cu Yoga> Yati şi yoghin ajung termeni echi¬ 
valenţi, denumind orice aryan «doritor să-şi concen¬ 
treze mintea» (yuyuksat şi studiind nu Scripturile 
Shasiras), c:i silaba mistică Om (nirvana), adică în- 
cercînd să intre în nemijlocită relaţie cu supranatu¬ 
ralul, iar nu prin dogme şi rituri. 

Practicile acestea produc o forţă care se numeşte 
în Epică «puterea Yogei» (yogabalam ); cauza ei ime¬ 
diată e dharana. Ca să obţină această «fixare a min- 
ţii »,(dhârana), anumite preliminarii sunt indispensa¬ 
bile ; aşa, de pildă, cele «cinci păcate» trebuiesc în¬ 
lăturate 5 («trăite» ; M. Bh, XII, 301, 15—17) prin 
sentimentul placidităţii («sabia» equanimităţii Yogei, 
XII, 255,4), iar această stare j’ purificată~de orice ezi¬ 
tare intimă, de orice dinamică psihică, se obţine do 
obicei prin ritfnaren lot mai lentă a răsuflării (XII, 
192, 13—14). 

în XII, 301, 39 şi urmare, se află o schemă a prac¬ 
ticei :«Un yoghin care, devotat marei făgăduieli (ma¬ 
lta vr a tasamahitab) cu dibăcie fixează sufletul său 
subtil (sukshman atman) în următoarele porţiuni: 
buric, grumaz, cap, inimă, stomac şolduri, ochi, ure¬ 
che şi nas, repede arzlnău-şi toate (aptele bune sau 
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rele, jie ele chiar asemenea unui munte (in mărime), 
slrăduindu-se să atingă Yoga Supremă, e liberat (de 
mrejele existenţii) dacă aşa vrea el-. Dar, fireşte, 
asemenea practici, tocmai pentru că apelează la un 
efort maxim de voinţă şi foarte puţin la rugă 
(bhakti, evlavie, devoţie) — nu sunt uşor de realizat. 

Maliabliarata (v. 52 şi urmare) exaltă dificultăţile 
practicilor Yoga şi atrage atenţia asupra primejdiei 
care ameninţă pe col care eşuează. E binecunoscuta 
primejdie a tuturor acţiunilor magice, care dezlăn¬ 
ţuie forţe ce ucid pe mag dacă acesta nu e destul 
de puternic ca să ie subjuge prin voinţa Iui şi să le 
canalizeze după dorinţa lui. «Aspru e drumul cel 
mare (mahapantha) şi puţini sunt acei care îl par¬ 
curg pină la capăt, dar mare i>inovat (bahudosa) e 
numit acela care, după ce a început drumul Yogei 
(renunţă să meargă mai departe şi) se întoarce». O 
forţă impersonală şi sacră a fost descărcată prin as¬ 
ceza yoghinului asemenea energiei impersonale 
antrenate de orice alt ceremonial, magic sau re¬ 
ligios. Nu e nevoie să amintim exemple şi idei simi¬ 
lare din alte religii, pentru că însăşi concepţia fun¬ 
damentală a hinduismului, noţiunea de Karma, 
explică firesc procesul acesta. 

Dar caracterul magic, nemodificat încă de o va¬ 
loare religioasă, a practicilor Yoga în Epică e evi¬ 
dent şi din alte puncte de vedere. Aşa de pildă, ca¬ 
pitolul 107 din cartea XIII lămureşte că nu preotul 
brahman, ci yoghinul e aceia care se bucură de bea¬ 
titudini carnale. Chiar pe pămînt, în cursul antrena¬ 
mentului său ,e slujit de femei fosforescente etc., iar 
in cer se bucură de toate voluptăţile la care a renun¬ 
ţat pe pămînt, înzecite u . 
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Am pomenit de acest aspect al Yogei ca să subli¬ 
niem încă o dată complexitatea şi pluralitatea obîr- 
şiei acestui fenomen magico-religios, Yoga. Aici 
avem de a face cu un element popular, în orice caz 
non-brahmanie, care îşi are corespondenţe in alte 
religii, şi care stăruie în Yoga chiar după ce acesta 
se liberează de spiritul magic şi se organizează ca o 
asceză meditativă şi o spiritualitate elevată. în Pa- 
tanjali se atrage, luarea aminte a neofitului să nu 
cadă pradă tentaţiei zeilor şi nimfelor cereşti. Dar în 
Mahabharata, cel puţin în acel strat reprezentat de 
XTII, 107, renunţarea are numai un scop instrumen¬ 
tal, magic, de posedare plenară ; acest sens — al stă- 
pînirii prin posedare, iar nu prin renunţare — va fi 
dilatat şi organizat într-o magnifică filosofic ceremo¬ 
nial ă de către tantrism, ale cărui rădăcini, nu tre¬ 
buie sa uităm, sunt In Vede şi ale cărui origini isto¬ 
rice nu sunt mult posterioare Epicei. Vom vedea că 
şi literatura tantrikă se foloseşte de acelaşi termen, 
«Yoga», ca să exprime instrumentul desăvîrşirii spi¬ 
rituale, şi foloseşte o terminologie tehnică proprie 
Yogei, deşi adesea cu un înţeles mult deteriorat. 
Toate aceste exemple probează încă o dată că Yoga 
nu a fost, în India, o şcoală cu un şef unic, nici o 
anumită dogmă sau tehnică mistică, ci mai degrabă o 
formulă excesiv de vastă, cuprinzînd orice practică 
eficace pentru eliberarea de existenţă sau, în orice 
caz (cum e Tantra), pentru depăşirea ci. Yoga, însă, 
începe a fi organizată în cele dinţii secole d. Chr. în- 
tr-un anumit complex de reţete şi doctrine, care va 
fi sistematizat şi editat definitiv de Patanjali. 
Aceasta reprezintă Yoga clasică. 
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4. Hipnoza nu era necunoscuta yoghinilor, şi de 
aceea e greşit să se creadă că starea de supra-con* 
ştiinţă, samadhi, din Manualul Iui Patanjali nu e alt¬ 
ceva decît o transă hipnotică. Sunt probe care nc 
fac a crede că toate fenomenele psihice, şi într-un 
anumit sens cele metapsihiee, au fost populare in 
India dintr-un timp destul de Îndepărtat,, iar auten¬ 
ticii mistici şi yoghini au făcut deosebirea dintre ele 
şi stările samadhi —• după cum m mistica islamică 
sufiştii au ştiut deosebi simpla pierdere de sine 
printr-un extaz nervos, de o experienţă mistică 7 . 

Pentru a facilita precizarea fenomenelor produse 
de yoghini şi a atrage în acelaşi timp atenţia asupra 
confuziei care de.obicei se face între ele. e instruc¬ 
tiv episodul hipnotic din M. Uh . XIII» 40, 46, 47, 
u0—51; 41, 13, 18. Devacsannan, trebuind sa plece 
în pelerinaj pentru împlinirea unui sacrificiu, roagă 
pc discipolul său. Vipula, să-i păzească şotia, Ruci, 
de farmecul lui Indra. Vipula o priveşti? lung în ochi 
şi Ruci e inconştientă de influenţa magnetică n pri¬ 
virilor (urvăsa rakşane yukto rin ca sa tom ahud- 
hyata , 40, 59). Ochiul operatorului e ►'fixata, spiritul 
trece în trupul Ruciei şî trupul Iui o «împietrit ase¬ 
menea unei picturi- (dadarcâ.Relevarăm, nicccs- 
tam stabdhanayanam yathci lekhyaqatam ta Iha). 
Cind Indra intră în odaie, Ruci ar vrea să se ridice 
şi să împlinească datoria ei de gazdă, dar «-fiind în¬ 
ţepenită şi înMnatn- de către Vipula -îi fu peste 
putinţă să se mişte». Indra vorbi «îndemnat de 
Ananda. zeul Dragoslii : Am venit pentru dragostea 
ta, oh ! tu, cu zîmbet rîzător b-. Dar Ruci, deşi voia 
să-i răspundă, «-se simţi incapabilă să se ridice şi să 
vorbească * pentru că Vipula «înfrînase simţurile ei 
prin lanţurile Yogei- (hahavdha yorţabandoic ca ta- 
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ycih. sarvendriyani sah) şl ea ajunsese peste putinţă 
de mişcat (nirvikara, inalterabilă, 41, 3—12). Pro¬ 
cesul hipnotic e astfel rezumat ; -unind (satnyogyu) 
razele ochilor lui cu razele ochilor ei, el pătrunse 
in corpul ei întocmai cum vintul pătrunde prin văz¬ 
duh» (40, 56—57 ; cf. Hopkins, Yoga-tehnique, 359— 
360); 

Această tălmăcire a hipnozei prin «intrarea în 
trup» e un motiv bine cunoscut atît în India cît şi 
in folclorul universal \ Se întîlneşte şi o altă opera¬ 
ţie de «trecere din trup în trup» (dehantara-avesa, 
anya-deha-pravesako yogah; «intrarea în alt trup» 
citată în Manualul lui Patanjali (III 37 ; cittasya pa- 
rashariraveshah) dar aceasta e o putere magică (sid- 
dhi) pe care o capătă yoghinii E remarcabilă preci¬ 
zia cu care e descrisă hipnoza : ea a fost cu grijă di¬ 
sociată, în India, de transa autentică, samadhi. Pa¬ 
tanjali, descriind «puterile» (siddhi) pe care le ob¬ 
ţine un yoghin, încearcă o catalogare a speciilor de 
magie yoglcă cunoscute în timpul său — dar are 
grijă Să adaoge că' acestea sunt inutile mîntuirii 
(moksha), sunt simple instrumente, ajutîndu-1 să în- 
frîngă obstacolele, dar devin tentaţii primejdioase 
îndată ce sunt folosite cu scopul cîştigului personal. 
’ln. Manualul lui Patanjali, Siddhi nu sunt decît ve¬ 
rificarea ascensiunii spirituale ă yoghinului; dceasta 
capătă anumite puteri prin anumite exerciţii spiri¬ 
tuale, şi victoriile sale sunt ilustrate prin dăruirea 
de siddhi. Adevărata Yoga, însă, dispreţuieşte «pu¬ 
terile magice», pentru că ele pot fi prilej de ataşare 
lumească, in orice ca ţ. pot distrage mintea concen¬ 
trată a Sihastrului de la ţinta lui supremă, samadhi. 
E interesant de ştiut că Patanjali vorbeşte de siddhi 
ca despre nişte puteri supraumane ciştigate de prac- 
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licardul Yogei în drum spre perfecţiune. în nici un 
caz ele nu pot constitui un scop al practicei. 

Siddlii n-au fost întotdeauna refuzate şi nefolosite. 
Literatura tantrikă, atît buddhistă cit şi hinduistă, 
Ic exaltă şi le socotesc probele divinizării omului. Se 
găsesc chiar şi liste de asemenea «magicieni» (sid- 
dhas), ale căror minuni au fost păstrate în tradiţia 
Indiei şi au alimentat veacuri de-a lungul folclorul 
indian. 

5. BHACAVAD — GITA. în Upanishade s-au în- 
tilnit cele dinţii probe organice de emanciparea re¬ 
ligiozităţii şl metafizicii de ritualismul sau cosmogo¬ 
nia Vedelor, Gita realizează autonomia perfectă a 
vieţii mistice şi mesagiul ei oferă cea dintîi mare sin¬ 
teză a spiritualităţii devote indiene. Religia trebuie 
să-şi aibă izvoarele ei proprii, care nu depind de 
ritualism nici de scolastică. Şi cu rit înaintăm in 
Evul Mediu, necesitatea aceasta de autentică şi ime¬ 
diată legătură cu Dumnezeu apare mai evidentă. 
Ceea ce aduce nou Epica e tocmai acest îndemn di¬ 
rect la om de a-şi găsi fiecare pe Dumnezeu. Iar în 
locul drumului unic — al cunoaşterii absolute (at- 
man = Brahman) — promovat de marile Upanis¬ 
hade, Gita oferă o pluralitate de drumuri, care con¬ 
duc toate la mukti. Preferinţele Gitei sunt pentru ca¬ 
lea evlaviei (bhakti), pentru dăruirea totală de sine 
(VI. 46). Problema capitală a Bhagavad-Gitei e con¬ 
flictul între «acţiune» (Karma) şi «contemplaţie - 
(shama); dacă e posibil să se obţină mîntuîrea prin 
acţiune, sau dacă singura cale ar fi meditaţia asce¬ 
tică. Aici intervine definiţia pe rare Bhagavad-Gita 
o dă noţiunii de Yoga şi care sc cere discutată. 
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în Bh. G. VI. 2, Yoga e identificată cu sannyasa, 
care înseamnă renunţarea !a viaţa socială şi confor¬ 
tul, datoriile şi drepturile vieţii asociate ; un san- 
nyasin e un anahoret fără adăpost şi fără nici o obli¬ 
gaţie faţă de societate. în Bhagcivad-Gita, însă, scin- 
nyasa are un sens mai general, de «renunţare», în 
cadrul sau în afara societăţii. în aceeaşi strofă se 
spune că nimeni nu poate ajunge yogi dacă nu se 
dezbare de sankalpa, adică de funcţiunea imagina¬ 
tivă şi veşnic schimbătoare a minţii omeneşti, prin 
cam omul c împins întotdeauna către noi tentaţii, e 
distras la fiecare clipă către un alt scop, şi e menţi¬ 
nut intr-o continuă zbatere de fantezii şi pasiuni, 
într-adevăr, numai prin instruirea voită a fluviului 
conştiinţei se poate obţine concentrarea, fără dc care 
nici o meditaţie mistică nu se poate realiza. în VI. 
3, se precizează cele două metode care trebuiesc 
aplicate, în două stadii ale perfecţiunii spirituale : 
pentru muni care vrea să practice Yoga, drumul e 
acţiunea (Karma), pentru cel care a atins yogarudha 
(adică o absorbit în profundă meditaţie şi nu mai 
are de luptat cu obstacole sensoriale sau mentale), 
shnma sau contemplaţia e metoda recomandată. Se 
înţelege, deci, că activitatea (Karma) e necesară atît 
timp cit simţurile nu sunt încă înfrînte şi activitatea 
mentală încă nedisciplinată. Ea nu poate fi un scop 
în sine — adică a acţiona orientat către obiect, pen¬ 
tru satisfacerea poftelor individuale, pentru «setea 
fructelor» (phalatrishna) — ci trebuie să se tran¬ 
sforme într-un instrument ascetic, renunţînd la bu¬ 
curia roadelor obţinute, emancipîndu-se de interese 
individuale şi instructive, şi ajungînd acţiune non- 
personală, dezinteresată, prin care Krishna poate 
interveni în lume. în momentul cînd muni a reali- 
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zat « absorbţia în meditaţia profundă»,, activitatea 
ajunge pentru el inutilă. Bh. G. VI, II, explică yoga- 
rudha ca o liberare de sankalpa şi o autonomie per¬ 
fectă, atît faţă de obiectele, simţurile, cit şi acţiu¬ 
nile pe care acestea de obicei le suscită. Sankalpa e 
o noţiune ades întrebuinţată în psihologia indiană 
ca suport şi vehicul al dorinţelor, al setei de exis¬ 
tenţă,, al pasiunilor şi iluziilor. «Oh! dorinţă, eu 
ştiu unde ţi-e rădăcina : tu eşti născută din san¬ 
kalpa. Nu mă voi gîndi la tine şi astfel vei înceta 
să exişti, împreună cu rădăcina ta» (Mahabharata, 
Santi Parva, cap. 177, 25). 

în versul următor (VI. 5) omul e îndemnat să se 
înalţe prin propriul lui suflet (udharet atmana atma- 
nam); nu trebuie să slăbească o clipă acest suflet, 
căci el e prietenul dar şi duşmanul omului. Pentru 
cel ce se poate controla pe sine (jitatman), sufletul 
suprem (paratma) e realizabil în orice condiţii, fie 
ele de suferinţă fizică sau morală : «în frig şi în ar¬ 
şiţă, în bucurie şi suferinţă, ca şi în cinstire şi dezo¬ 
noare » (VI.7). El ajunge placid, «un bulgăre de lut, 
de piatră sau de aur îi e tot una» (VI. 8); «pliveşte 
cu aceiaşi ochi pe bine-voitori, pe prieteni, duşmani, 
neutri şi arbitri, pe cei care îl urăsc, pe rude, pe cei 
drepţi şi nedrepţi» (VI. 9); un asemenea vogi e nu¬ 
mit yukta, adică ferm, solid, constant. Detaşat de 
mediul fizic şi liberat de înclinări — el poate afla 
echilibrul şi meditaţia oriunde şi oricum 10 . 

Fireşte că pînă la extirparea totală a înclinărilor 
fireşti, a înnăscutei atracţii sau repulsii pentru obiec¬ 
tele experienţelor, yoghinul trebuie să-şt aplice toată 
voinţa şi concentrarea de care e în stare ; în acest 
sens el face uz de Karma, de -«acţiune». Aici, Karma 
înseamnă îndeletnicire, efort, practică — fără a ur- 
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mări însă o satisfacţie egoistă, aşa cum urmăreşte 
de obicei orice acţiune umană, ci numai pentru a 
atinge yogarudha , care conduce apoi la nirvana. 

Cu strofa II, cap. VI, începe schiţarea exerciţiilor 
si meditaţiilor care constituiesc laolaltă practica 
Yoga. Deşi aspectele exterioare — poziţia trupului, 
fixarea vîrfului nasului, fermitatea, abstinenţa se¬ 
xuală — sunt similare practicei din Manualul lui 
Patanjali, totuşi meditaţia de care vorbeşte Krishna 
e altceva dedt Patanjala Yoga. Mai întîi, nu se po¬ 
meneşte în acest capitol a) Vhagavad-Gitei de pra- 
nayama, adică de ritmarea respiraţiei, atît de esen¬ 
ţială In Manualul lui Patanjali. Pranayania c men¬ 
ţionată numai de două ori în Bhagavad-Gita (IV. 29 
şi V. 28). dar mai mult. dedt un exerciţiu yogic ea 
c o meditaţie de substituire, aşa cum se întilneşte 
in epoca imediat post-vedică şi upanishadică ; aici 
pranayania o un sacrificiu ritual interiorizat, iar nu 
temelia meditaţiei care conduce la samadlii. Apoi 
meditaţia vogică in Gila îşi ajunge scopul suprem 
intrueît şi numai dacă yoginul sc concentrează cu 
mintea in Krishna. «Cu sufletul senin şi fără teamă, 
statornic in jurămîntul dc a păstra calea sfinţeniei 
(brahmacari) u , cu mintea stăpînă şi neîncetat gîn- 
dind la Mine, el trebuie să practice Yoga avîndu-Mă 
pe Mine ca suprem scop» (VI, 14). «Astfel, cu sufle¬ 
tul totdeauna devotat meditaţiei, yoginul cu mintea 
subjugată atinge pacea ce sălăşluieşte in Mine şi al 
cărei ultim hotar e nirvana» (15). Aceasta e deja o 
accentuată trăsătură mistică, bhakti, care lipseşte în 
Patanjala Yoga, unde ajutorul lui Ishvara nu e decît 
auxiliar. Krishna, in Gita, e singurul scop care jus¬ 
tifică practica Yoga şi meditaţia. Aici concentrarea 
mistică trebuie să se fixeze in fiinţa lui Krishna; 
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prin graţia lui (şi în Bhagavad-Gita conceptul de 
graţie deja începe să se lămurească, prevestind lu¬ 
xurianta dezvoltare ce o va avea în literatura vai- 
shnavă) yoginul obţine nirvana, care nu e nici nir¬ 
vana budhismului originar, nici samadhi din Patan- 
jala Yoga, ci o vieţuire beatifică, o experienţă supra- 
mentală dar concretă. 

«Succesul în Yoga» nu se obţine prin excese ; 
prea multă sau prea puţină hrană, prea mult sau 
prea puţin somn, nu conduc la concentrarea nece¬ 
sară (VI. l(i). Pentru cel temperat şi cel moderat 
-Yoga ajunge nimicitoarea durerii» (17). Căci Yoga 
c «o stare de separare de contactul durerii» (duhk- 
hasamyogaviyoga, Vi, 23), adică o liberare de însăşi 
destinele existenţei, care sunt durerea şi tranzietori- 
tutea. Mai mult decît o asceză, Yoga înseamnă în 
Bhagavad-Gita meditaţie şi eliberare, calm şi ascen¬ 
siune spirituală. în locul robiei instinctelor şi func¬ 
ţiunilor mentale, se instaurează libertatea în 
Krishna. Cel ce renunţă la individualism, cel cc-şi 
pierde individualitatea în Krishna, capătă o seni¬ 
nătate şi o libertate intangibilă pentru cel integrat 
lumii fenomenale. 

Un adevărat yogi (vigala Kalpasha, «liberat de co¬ 
rupţia» binelui şi răului) atinge eu uşurinţă infinita 
beatRadine (atyantam sukham) generată de contactul 
cu Brahman (brahman asamsparsha, VI. 28). Nir¬ 
vana obţinută nu e, aşadar, o autonomie perfectă a 
sufletului cum c în Patanjala Yoga — ci o unire, o 
coincidenţă perfectă cu Krishna. Tendinţa upanisha- 
dică c colorată in Gita de o nuanţă pur mistică. Yo- 
ghinul vede «sufletul în toate făpturile şi toate făp¬ 
turile în suflet» (29). Tar în strofa următoare, legă¬ 
tura mistică între Krishna — suflet al totului, dar 
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pâstrîndu-şi o personalitate sacra ce nu se ghicea în 
panteismul abslrael al Upanishadelor — si yoghin, e 
precis definită : « Cel care Mă vede pretutindeni şi 
vede toate lucrurile in Mine — pe acela eu nu-l 
părăsesc niciodată, şi el niciodată nu mă părăseşte. 
Cel care, statornicit în unitate. Mă adoră pe Mine ce 
sălăşluiesc în toată făptura — acel yoghi sălăşluieşte 
în Mine, oricare ar fi felul lui de viaţă» (30—31). în 
Isha Vpanisliad (cap. VI) se întîlneşte acelaş motiv 
ea în strofa mai sus citată (Cita, VI, 30), şi aceasta 
dovedeşte că au existat curente teiste în Upanishade 
ce s-au transmis şi au rodit atît de magnific în Gita. 
Brahman upanishadic ajunge tot mai mult un Dum¬ 
nezeu personal; mai precis, Krishna, Dumnezeu 
personal şi nucleu de experienţe mistice, e identificat 
cu Brahman-ul speculaţiei metafizice upanishadice. 
Rezultatele acestei speculaţii, identitatea funciară 
atman-brahman, sunt asimilate de literatura mistică ; 
e posibilă o unire a sufletului uman cu sufletul cos¬ 
mic personificat în Krishna prin faptul că amîndouă 
au o esenţă identică. Dar sufletul uman e limitat de 
ignoranţă, e întunecat de poftele egoiste, e rătăcit 
de dogme. Bhagavad Gita recomandă tocmai meto¬ 
dele prin care se poate restaura o armonie şi o unire 
finală între cele două suflete. Iar Yoga, în sensul 
pe care îl descifrăm aici, e una din căile de apro¬ 
piere. 

Lauda cea mare se cuvine însă nu yoghinului, 
complet detaşat de durerea şi bucuria lumii, ci celui 
care socoteşte durerea şi bucuria altora ca ale lui, 
«judecîndu-le cu aceeaşi măsură a sufletului său» 
(VI. 32). Acesta e leit-motivul misticii indiene, popu¬ 
lar de altfel în toată istoria misticii — şi însuşi Bud- 
dhismul, la început riguroasă etică şi terapeutică 
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personală, a ajuns cu timpul la acel grandios pan* 
theon do Bocklisattvas care, deşi mai au un singur 
pas t-a să treacă in Nirvana, totuşi nu vor să-l facă 
plnă cind nu vor aduce mîntuirea tuturor făpturilor. 
După ce psihica individuală e distrusă şi limitele 
— create de ignoranţă şi setea de viaţă — cad, se ur¬ 
zeşte o nouă conştiinţă, supraindividuală, în care 
simţirea şi sîmburii de voinţă nu mai sunt alimen¬ 
taţi de interesul egoist, ci de iubirea pentru toate 
fiinţele. Deci nu mintuirea personală e ceea ce inte¬ 
resează in primul rînd, ci compătimirea universală. 
Cea dinţii conduce la cea din urmă, pentru că nu¬ 
mai conştiinţa desprinsă de iluzii se poate înălţa la 
o iubire universală. 

Simpatia autorului Bhagavad-Gitei e toată pentru 
cel ce practică o asemenea Yoga. Chiar cel ce 
eşuează pe drumul yogic în această viaţă, neizbutind 
adică să înfrîngâ obstacolele şi să atingă yogarudha, 
care îl va conduce la Nirvana, nu e pierdut, deşi şi-a 
neglijaţi datoriile religioase civile, riturile vedice (VI, 
37). El se va naşte într-o familie de yogi pricepuţi, 
şi va izbîndi în altă viaţă ceea ce n-a izbîndit în 
aceasta (VI. 41). Krishna mărturiseşte lui Arjuna 
că. numai faptul de a fi încercat calea Yogei ridică 
pe un ins deasupra celui ce s-a mulţumit sâ practice 
riturile prescrise de Vede (VI, 44). Pentru că pr-edi- 
carea riturilor are un ţel oarecum egoist - - ă asi¬ 
gura armonia între om şi zei pe pămint, a asigura 
drumul drept al sufletului după moarte — pe cind 
practica Yoga tinde la unirea cu creatorul, la pier¬ 
derea omului în Krishna, prin nimicirea sufletului 
josnic şi îndepărtarea limitelor. în sfîrşit,, Krishna 
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nu uită să menţioneze că dintre căile care duc la 
mîntuire, cea mai bună şi cea mai recomandabilă c 
calea Yogei (VI. 46 ; cf. intra). Deşi o sinteză a tutu¬ 
ror încercărilor de a mîntui omul de iluzoria durere 
a existenţei — Gila rămîne un poem cu nedezminţit 
mesagiu mistic. 

Noţiunea de Yoga, aşa cum o găsim în Bhagavad- 
Ciila, ca o predare deplină a sufletului uman lui 
Krishna — nu se mai întîlneşte dedt în literatura 
Pancliaratra, adică a acelei secte vishnuite care 
pleacă de la însuşi cultul lui Krishna, aşa cum se 
găseşte în Bhagavad-Gita. Aşa de pildă, în Ahirbu- 
dhnya Samhita (cap. 31-32, dedicat Yogei), Yoga e 
numită «adorare a inimii» (hridaya-aradhana) sau 
«sacrificiu de sine» (atma-havis) şi e opusă «sacri¬ 
ficiului extern» (bahya-yoga). Sufletul în puritatea 
lui originară, separat adică de materie, e în atingere 
cu tot şi toate ; el e descris în aceiaşi termeni ca in 
Brihadaranyaka Upanishad IV, 3. 23. seq. şi Iskct- 
vasya Up. 6. Yoga e definită ca o «unire a sufletului 
uman cu sufletul suprem» (jvatmaparamatmanoh 
samyoga). Prin meditaţia Yoga se obţine, chiar în 
viaţă, experienţa unirii cu Dumnezeu, pe care nu o 
obţin cei «liberaţi» 

In ceea ce priveşte noţiunile Samkhya în Bhaga- 
vad-Gita, deşi terminologia ei e cunoscută şi folo¬ 
sită în poem (cum e de altfel şi în alte porţiuni ale 
Mahabharatei) nicăieri nu pare că samkhya înseamnă 
distincţia între prakriti şi pururim (cum sugerează 
Shankara in comentariul său la B.G. XIII 25), nici 
că se referă la ontologia prakriti şi [la] evoluţia cos- 



mologică a gunelor cu referinţele lor psihice, (aşa 
cum e Samkhya lui Kapila), Samkjiya .Înseamnăşi 
în Gita, ,oa în restul epopeei cunoaşterea adevărată 
(tattvajnana), sau cunoaşterea sufletului ( atmabodh.fi). 
Se vădeşte încă o dată caracterul gnostic, ăl Sam- 
khyei alături de caracterul practic al Yogei, care în 
Gita capătă o specifică tentă mistică 1S . 




CAPITOLUL V. 



I. Am spus deja cu sistemul Yoga se întemeiază 
— in fundamentele sale metafizice — pe ceea ce se 
numeşte jilosojia Samkhya. Atît problema ontolo¬ 
gică, precum şi cea cosmologică, e pusă şi rezolvată 
identic în ambele sisteme. în ceea ce priveşte pro¬ 
blema sufletului şi a liberării lui de experienţa 
mentală, Samkhya şi Yoga diferă numai într-un 
singur punct: pentru cea din urmă, alături de infi¬ 
nitatea sufletelor omeneşti, monade complet izolate 
şi neputînd comunica între ele, există şi un suflet 
suprem, Ishvara — adică Dumnezeu —, în timp ce 
Samkhya e un sistem perfect ateist şi neagă posi¬ 
bilitatea existenţei lui Dumnezeu, folosindu-se de o 
argumentare filosofică. 

în expunerea ideilor filosofice care stau la teme¬ 
lia practicilor meditative yoginice, ne vom sluji atît 
de literatura Samkhya cît şi de cea Yoga. Va trebui 
aşadar, să expunem punctele de plecare ale gîndL- 
rii Samkhya, problemele pe care şi le pune, dialec¬ 
tica prin care le soluţionează şi importanţa pe care 
au pentru scopul final : liberarea sufletului. în 
această expunere vom urmări numai argumentele 



textelor originale Samkhya, adică culegerea de afo- 
( j .mo atribuite lui Kapila, împreună cu comentariile 
sale, si celebrul manual clasic al sistemului, compus 
de Ishvara Krishna. Vom păstra tot timpul punctul 
de vedere al unui sistem filosofic indian şi nu vom 
hazarda comparaţia cu sisteme aparent similare din 
i'ilosofia occidentală. Textele demonstrative sc gă¬ 
sesc traduse şi adnotate în note. 

Filosoi'ia aforismelor lui Kapila şi a comentatori¬ 
lor săi clasici prezintă un sistem complet maturizat, 
de un indiscutabil caracter dualist-realist, net opus 
;stîr idealismului monist al lui Shankara, cit şi criti¬ 
cismului realist al şcolilor buddhiste. Probabil că 
obirşia filosofiei Samkhya a fost aceeaşi speculaţie 
upenishadică, de unde au derivat atîtea curente 
vondntine. Momentul istoric generator se pare că a 
fost reaeţiunea împotriva tendinţelor tot mai accen¬ 
tuate către idealism metafizic -— care, ulterior, vor 
domina filosoi'ia indiană — ca şi împotriva atitudinei 
mistice devoţionale, ce începea să capete predomi¬ 
nanţa. 

Emancipată de riguroasa dialectică monistă ca şi 
de efuziunile sau ritualele meditative, gnostice, eso- 
terice — gîndirea, pe care am numit-o orlo-sam- 
khya, se îndreaptă către cunoaşterea lumii exteri¬ 
oare, către analiza stărilor mentale şi stabilirea di¬ 
ferenţelor faţă de suflet. Kapila, mitic fondator al 
sistemului Samkhya, a sistematizat — fireşte, în 
acord cu propriul său temperament metafizic — 
acest material flotant, brut şi incert, de reflecţii 
asupra substanţei cosmosului, problemei durerii 
existenţii şi a esenţii sufletului. Ni s-au păstrat prea 
puţine mărturii asupra Samkhyei pre-clasiee, pre¬ 
cum şi asupra diferenţelor sale de sistemul defini- 
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tiv Sumar; s-ar putea spune că acea Samkhya pri¬ 
mitivă poseda un caracter teist, care e complet ab¬ 
sent în şcoala clasică, asemănîndu-se în această pri¬ 
vinţă cu Yoga. Ca să rezumăm dintr-un început 
această problemă, care e adiacentă preliminariilor 
dc faţă — Yoga şi Samkhya constituiesc, funda¬ 
mental, acelaşi sistem filosofic, cu singura deose¬ 
bire că Yoga admite existenţa unui Dumnezeu 
(Ishvara) care ajută liberarea celor eo-şi fixează 
meditaţia în El, in timp ce Samkhya e strict ate¬ 
istă şi află cheia emancipării numai in reflecţie, 
într-un specific proces cognoscitiv. Amîndouă sis¬ 
temele, insă, afirmă realitatea Lumii şi a sufletelor, 
coneepînd un violent dualism ce implică, într-un 
anumit sens, pluralismul. 

Evitînd orice expunere istorică — de altfel da¬ 
tele sunt iremediabil obscure înainte de Ishvara 
Krishna 1 — precum şi elementele polemice (în¬ 
deosebi antivedantiste şi antibuddhiste) sau minu¬ 
ţiozităţii tehnice, vom încerca să expunem ideile 
centrale şi să degajăm contribuţia filosofiei Sam¬ 
khya în spiritualitatea indiană, întemeindu-ne nu¬ 
mai pe bibliografia sanskrită. 

* 

Orice filosofie spiritualistă presupune, postulează 
sau probează existenţa unui principiu transcendent, 
incongruent cu experienţa fizică şi psihică — su¬ 
fletul. Prezenţa acestei entităţi (atman, jiva, pu- 
rusha) e implicată pretutindeni în filosolia indiană, 
cu excepţia buddhiştilor şi a materialiştilor. Fiecare 
sistem, însă, caută să i dovedească prin mijloace 
proprii existenţa şi să-i examineze esenţa. Pentru 
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Nyâya, sufle)ul e o entitate fără calităţi, absolută, 
inconştientă. Veciantinii, dimpotrivă, definesc alman 
ca saccidananda (sal=esse ; cit - ; conştiinţă ; (num- 
da—fericire) şi socotesc sufletul realitatea unică, 
universală şi eternă, în dramatică împletire cu mi¬ 
rajul vremelnic al creaţiunii (maya). Samkhya neagă 
sufletului orice atribut şi orice relaţie, acordîndu-i 
numai e.sse şi acea cunoaştere metafizică ce rezultă 
din contemplarea de sine. Toate sistemele conjugă 
durerea existenţii cu ignoranţa sufletului şi caută 
liberarea de durere în revelaţia adevăratei naturi 
a sufletului, intr-o cunoaştere metafizică, în acest 
sens există o unitate structurală a filozofiei indiene. 

Expunerea critică a oricărei darsana trebuie să 
înceapă, necesar, prin aflarea valorilor metafizice 
implicate şi justa lor situare in cadrele proble¬ 
maticii indiene, cosmologice, a psihologiei şi a 1 c-o- 
riei eonştiinţii. 


2. Primele principii. 

Fundamentele filosofice ale sistemului se pot clasa 
astfel : 1. acceptarea realităţii ontologice a lumii 
exterioare ; 2. intuiţia unei semnificaţii teleologice 
a creaţiei (prakriti) şi a experienţii (anubhava); 
3. inducţia sufletului şi dialectica liberării sale de 
samsara, de o robie iluzorie. 

Lumea (prakriti) există şi e eternă, dar observaţia 
atentă descoperă o desfăşurare şi o depăşire per¬ 
petuă a formelor (vikaras), un proces evolutiv (pari- 
nama) care nu-şi poate avea justificare şi semnifi¬ 
caţie în sine. Putem ghidi şi admite o prakriti pri¬ 
mordială, informă, eternă ; dar lumea, aşa cum o 
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vedem, e compozită şi bunul simţ ne învaţă că orice 
compus c pentru folosul altuia Samkhya descoperă 
astfel o teleologic a Creaţiei ; pentru că fără rostul 
de a sluji sufletul, creaţia ar fi absurdă. Totul în 
natură e compus, aşadar totul trebuie să aibă un 
«superintendent» (ctdhi/aksha). Experienţa mentală, 
de asemenea, nu e decît un curent continuu de 
schimburi şi sublimări materiale, pentru că, după 
cum vom arăta în cursul acestui studiu, activitatea 
psihic-cerebralâ e produsul evoluat şi subtil al ma¬ 
teriei (prakrili). Aşadar, trebuie să existe o entitate 
superioară, care să transceadă categoriile materiale 
(gunas) şi să aibă un «scop în sine» (Vachaspati 
Misra, 122, la Karika XVII). Mai mult, trebuie să 
existe un substantiv căruia să i se subsumeze ac¬ 
tivitate;» mentală către care să se orienteze «plăce¬ 
rea şi durerea». Altminteri, plăcerea nu ar putea 
fi simţită şi specificată de plăcerea însăşi, şi încă 
mai puţin prin durere 

Aceasta o prima probă a existenţii sufletului : 
samhataparathatvat purushasya, adagiu repetat co¬ 
pios în literatura indiană şi care, literal, înseamnă : 
-•(cunoaşterea) sufletului din combinarea pentru sco¬ 
pul altuia» 4 . 

Mai multă validitate filosofică se pare că ar avea 
argumentul unicităţii statice şi absolute a sufletu¬ 
lui care trebuie să se opună pluralităţii amorfe şi 
deveninde a lumii, tocmai pentru a stabili acest 
temei fără de care creaţia ar fi absurdă iar înţele¬ 
gerea imposibilă, temei indispensabil oricărui sistem 
realist. Vachaspati argumentează astfel: dacă ci¬ 
neva ar obiecta că evidenta compoziţie şi evoluţie 
a naturii poate fi pur şi simplu pentru folosul altor 
compoziţii (d.p. scaunul pentru trup, două compuse, 
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ambele materiale), se răspunde că şi acestea trebuie 
să existe pentru uzul sau semnificaţia altor com¬ 
pozite, şi seria interdependenţelor s-ar continua fi¬ 
resc într-un regressus ad infinitum. «Iar cină noi 
putem evita acest regressus ad infinitum, continuă 
Vachaspati, postulînd un fundament raţionai, e fi¬ 
reşte impropriu să multiplicăm seria non-neccsară 
a relaţiilor dintre compuşi >■ (XVII, 121). Din acest 
postulat necesar al sufletului non-compus, rezultă 
firesc o seric de atribute ale acestuia uin urmă. 
Sufletul — fiind tocmai opusul substanţei mate¬ 
riale (prakriti) — e inteligent, non-productiv, ne¬ 
ataşat de categoriile înţelegerii sau activităţii, etc. 
Astfel indus, sufletul implică o entitate eternă, pa¬ 
ralelă cu eternitatea prakriti, dar avind o absolută 
.şi suficientă independenţă (Vachaspati, ibid şi Vij- 
nana Bhikshu la Samkhya Sutra,, I, 66). 

Filosofia Samkhya nu se mulţumeşte să inducă 
existenţa sufletului şi prin stabilirea activităţii te¬ 
leologice a naturii. Creaţia îşi are acum un sens, 
dar relaţia ei cu sufletul e încă obscură. Nu există 
un Creator, aşadar lumea nu-şi poate găsi sensul 
în voinţa sau capriciul demiurgului. Evoluţia prin¬ 
cipiului material (prakriti) e orientată servil către 
suflet (purusha) — dar de ce ? Răspunsul e : pentru 
liberarea (mukti) sufletului de robia iluzorie a ex- 
perienţii, aşadar de existenţă. Vom vedea îndată că 
soluţia aceasta nu evită dificultatea centrală a me¬ 
tafizicei relaţiei suflet-natură, dar stabilirea ei se 
cuvine mai întii înţeleasă în specificitatca-i indiana. 

Leit- motivul textelor Samkhya — in tratatele 
tehnice sau în epică, Purane etc. — e liberarea prin 
cunoaştere. «De la Brahman pînă la firul de iarbă, 
creaţia e pentru beneficiul sufletului, pînă ce se 
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atinge suprema cunoaştere » (S. Sutra III. 47). îar 
cunoaşterea. « rezultă din studiul principiilor prin 
neţi ! neţi ! şi prin renunţare» (S.S. III, 75 ; Neţi ! 
neţi! Înseamnă «nu aşa ! nu aşa !», adică : nu acesta 
e sufletul, nu aceasta e existenţa, nu acesta e dru¬ 
mul către liberare ctc. E un adagiu upanishadic, 
copios citat pretutindeni). Dar cunoaşterea (vidya) 
nu înseamnă aici simpla înregistrare şi înţelegere a 
lumii externe, nici cercetarea indiferentă a legilor 
care o determină, nici învăţătura sacră a vechii In¬ 
dii, nici dialectica, retorica sau politica ; acestea sunt 
meşteşuguri inutile, care nu ajută întru nimic 
mukti, ci leagă individul de experienţe viitoare prin 
potentele adunate de activitatea prezentă. Sam- 
khya — ca şi buddhismul sau oricare altă şcoală 
filosofică indiană ce urmăreşte liberarea sufletu¬ 
lui — consideră diletantism sec şi gratuit orice 
activitate intelectuală care nu e luminată de con¬ 
ştiinţa robiei mentale şi de efortul către emanci¬ 
parea de mental. Vachaspati Misra începe astfel 
comentariul său la Ishvara Krishna: «In lumea 
aceasta, auditoriul ascultă numai pe acel predica¬ 
tor care expune japte a căror cunoaştere e nece¬ 
sară şi dorită. Pe cei care expun doctrine nedorite 
de nimeni, nu-i ia nimeni in seamă, cum se întim- 
plă cu nebunii sau cu acei oameni de rină, buni la 
trcbile lor practice, dar ignoranţi ai ştiinţelor şi 
artelor ». Ştiinţa adevărată şi urgentă, aşadar, e cea 
care expune natura sufletului şi explică pasagera, 
iluzoria lui relaţie cu existenţa. 

Liberarea, emanciparea, sunt termeni mult uzaţi. 
De fapt, însă, nu există o robie a sufletului, pentru 
că sufletul nu poate avea relaţii : aşadar, nu există 
o dezrobire propriu-zisâ. Sufletul nu e nici robit, 
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nici liberat : „starea lui e astfel incit amîndouă po¬ 
sibilităţile sunt excluse* (5. S, I. 160). E etern li¬ 
ber. Ce se înţelege, atunci, prin mukti ? Pur şi sim¬ 
plu luarea de cunoştinţă a esenţii transcendente, 
eterne, inalterabile a sufletului ; cunoaşterea dis- 
criminativă, o maieutică intimă care revelează ca¬ 
racterul material al tuturor experienţelor, descoperă 
izvorul experienţii în ignoranţă, precizează igno¬ 
ranţa în termeni limpezi (confuzia dintre mental şi 
suflet, falsa atribuţie a calităţilor celui dinţii, celui 
din urmă ; iluzoria personalitate) şi distribuie noi 
valori existenţii. 

Vom cerceta îndată teoria cunoaşterii ca instru¬ 
ment de liberare în filosofia Samkhya şi se vor lu¬ 
mina atunci relaţiile dintre suflet şi experienţă. 
Dar, deocamdată, e necesară o privire metafizică a 
problemei liberării. Fundamentul existenţii e iluzia, 
o falsă permutare de calităţi (mental=*spiritual) — 
dar, despre originea acestei iluzii şi despre nece¬ 
sitatea ei, Samkhya nu ne dă prea multe amănunte. 
Răspunsul ei e acesta : relaţia dintre suflet şi ex¬ 
perienţă o fără început, e eternă, aşadar dincolo de 
istorie şi depăşind orice efort de motivare cauzală, 
întrebarea : cînd şi de ce s-a început hibrida tovă¬ 
răşie a sufletului cu viaţa psihic-mentală ? — e rău 
pusă, aşadar inexistentă, pentru că facultatea de 
înţelegere a omului aparţine tot mentalului; -«lua¬ 
rea de cunoştinţă)» mai sus pomenită e tot o expe¬ 
rienţă, aşadar dincoace de suflet. Tot ce e posibil 
şi realizabil în actuala situaţie a omului, c să ur¬ 
mărească, inductiv, evoluţia principiului material 
(prukviii), să surprindă natura şi cauza egoismului 
care conduce la perpetuarea iluziei — dar în nici 
un caz să precizeze istoric momentul cînd sufletul 
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a acceptai tovărăşia «individualului» (ahamkara, 
egoism). 

Paradoxul acestui suflet pur, etern, intangibil, 
care, urmind un destin absurd, accepta o iluzorie 
tovărăşie cu materia, care, pentru a lua cunoştinţă 
de sine şi a se libera, trebuie să folosească un in¬ 
strument material (cunoştinţa), să se purifice prin 
umilitoare metamorfoze etc. — a fost, probabil, una 
din cauzele pentru care reforma buddhistă a negat 
sufletul [ca] substanţă animică (atman), înlocuindu-1 
prin stările psihice în ele înşile. Vedanta, dimpo¬ 
trivă, ca să evite dificultatea relaţiei olman-mate- 
rie. a negat substantivitatea şi realitatea materiei, 
socotind-o maya, iluzie. Teoria cunoştinţii vcdan- 
tine a făcut admirabile eforturi — în bună parte 
sub influenţa buddhismului — de a stabili valid 
un idealism care să nu contrazică nici legile gîn- 
dirii, nici tradiţia religioasă. Shankara. şeful şcoa- 
lei monismului absolut, critică cu multă pătrundere 
dualismul Samkhyei, arătînd că prakriti, neavînd 
nici inteligenţă, nici simţire, nu poate dezvolta şi 
orienta o creaţie atit de desăvirşitâ către scopul fi¬ 
nal ; în acelaşi timp, nici purusha (sufletul) nu cere 
şi nu poate aceasta, el fiind dincolo de categoriile 
experienţii şi activităţii *. Dar nici explicaţia vedan- 
tinâ nu c lipsită de dificultăţi capitale, cea dinţii 
fiind incapacitatea lui Shankara de a lămuri cauza 
samsarei (ciclul uman de existenţe) şi de a motiva 
necesitatea actualei creaţii iluzorii a cosmosului. Cea 
mai rezistentă criticei se dovedeşte a fi filosofia 
buddhismului mahayunic. de un consistent şi orga¬ 
nic relativism, care neagă atit sufletul animio cit şi 
unicitatea obiectelor externe, reducind existenţa 
cosmică, viaţa şi glndirea la o serie de relaţii inter- 
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dependente, manifestate printr-o serie de unităţi in¬ 
ii ni teşi male, momentane şi discontinue. 

împotriva acestei eliminări a substantivului sen¬ 
zaţiilor, împotriva încercărilor şcolilor buddhiste de 
a suprima re$ şi a-1 înlocui prin nomina, de a su¬ 
prima conceptul de cauzalitate şi a-1 înlocui prin 
pralityasa.mutpa.ta (relaţie funcţională interdepen¬ 
dentă), de a reduce realitatea la «momente» discon¬ 
tinue şi conştiinţa la senzaţii, de a înlocui creaţia 
prin «vid» (sunya) —• Samkhya opune realismul ei 
bine definit. Se cuvine a cerceta cel puţin un ar¬ 
gument din polemica ei antibuddhistă, şi anume 
dialectica realităţii lumii exterioare. 

Sutra I. 42 din Samkhya sutras spune : na vij- 
nanamatram bhahyapratiteh, adică «(lumea) nu e 
o simplă idee, (deoarece avem)aprehensiunea directă 
a realităţii» 0 . Aniruddha, comentînd pasagiul, ex¬ 
plică astfel obiectivitatea lumii (jogat): dacă ea ar 
fi simplă idee (vijnana) — după cum susţin 
buddhiştii — n-am avea experienţa (pratyaya) că 
«aceasta e o oală», ci «eu sunt o oală» (aham ghatah 
iti pratyaya syat na tu ayam ghatah). Dacă opo¬ 
nentul replică : însăşi această din urmă accepţie, 
deşi cu aparenţe de realitate obiectivă, se datoreşte 
unei «impresii specifice» (vasanavisheasha) — Ani¬ 
ruddha răspunde că acele «impresii specifice» tre¬ 
buie să aibe alte imjyresii anterioare, care să le de¬ 
termine ; în acest caz, tot se acceptă un substrat îna¬ 
poia impresiilor (căci altminteri ar fi regresms ad 
infinitum) şi arest substrat nu poate fi decît reali¬ 
tatea exterioară (hhashyorthah). Iarăşi, dacă se obi¬ 
ectează — do către acelaşi preopinent buddhist — 
că «obiectul extern nu poate exista, deoarece nu 
există un toi (avayavin) care să fie deosebit de 
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părţi (avayciva); părţile şi totul sunt una (avayavav- 
ayavinorekatvat), fiind percepute drept una (ekatva- 
pratiteh )» — se răspunde că, adesea, «totul» se 
mişcă în acelaşi timp cu «părţile» (pomul în fur¬ 
tună), dar de multe ori se intimplâ că numai «păr¬ 
ţile» sc mişcă, iar nu «totul» (pomul sub briză 
uşoară). 

Dar anumiţi idealişti (buddhiştii sunyavadini, care 
afirmă vidul), aduc o nouă împotrivire : «pentru că 
o cunoaştere fără obiecte e imposibilă (nirvishayasya 
jnanasya adarshanat), cunoaşterea nu poate exista, 
neexistînd obiectele». La aceasta răspunde cu des¬ 
tulă pătrundere Vijana Bhikshu (S.S. I. 43); «Din 
inexistenţa lumii exterioare ar rezulta numai vidul, 
iar nu gindirea (tarhi bhahyabhave shunhameva 
prasajjeta, na tu vijnanmapi). De ce ? Pentru că 
non-existenţa lumii exterioare implică, de asemenea, 
non-existenţa gîndirii; şi se poate stabili inductiv 
(anumanasambhavat) că, asemenea intuiţiei reali¬ 
tăţii exterioare, intuiţia idaei e vidă da obiect (avas- 
tuvishaya).» 

Tot Vijnana Bhikshu, comentînd sutra 45 a căr¬ 
ţii I, refutează pe altă cale sunyavadinii care afir¬ 
mau vidul. Cei care spun că «existenţa ca atare e 
pieritoare» trădează o simplă părere de ignorant. 
Pentru că substanţele simple nu pot fi distruse, ne- 
existind cauze destructive. Se pot distruge numai 
substanţele compuse din părţi. Şi, încă, e de remar¬ 
cat că timpul nu intervine ca agent destructiv al 
obiectelor exterioare. De pildă, a spune că «urcio¬ 
rul nu mai e» înseamnă a lua act de noi condiţii 
în care se află acest obiect. Dar Vijnana Bhikshu 
nu sfirşcşlo paragraful fără a aduce obiecţia ul¬ 
timă : « dacă admiteli că există o probă a existenţii 



vidului, alunei, chiar prin această probă, vidul se 
exclude ; dacă nu admiteli aceasta, atunci, dată fiind 
absenţa probei, vidul nu e dovedit; dacă spuneţi că 
vidul se vădeşte prin el însuşi, aceasta ar implica 
posesiunea inteligenţii şi aşa mai departe «■ 7 . 

Cei care runosc îndeaproape tratatele logice 
buddhistc ştiu că poziţia idealismului relativist nu 
e zdruncinată de aceste obiecţii ale lui Bhikshu, de¬ 
oarece întreg edificiul filosofic buddbist se înteme¬ 
iază pe o admirabilă şi profundă analiză a relaţiei. 
Numai filosofia matematică poate corecta un idea¬ 
lism cu fundament de relaţii, iar cum această dis¬ 
ciplină a fost insuficient cultivată în India, siste¬ 
mele realiste intîincse întotdeauna dificultăţi în se¬ 
ria lor de argumente metafizice sau epistemologice. 
Pentru că buddhiştii refuză să accepte substantivi- 
totea relaţiei ; eînd se spune de un lucru că e -mai 
sus" de alt lucru, nu înseamnă că expresia gramati¬ 
cală «mai sus" îşi arc o existenţă substantivă. 
Buddhiştii atacă neobosit confuzia dintre construc¬ 
ţia gramaticală şi construcţia realităţii obiective, 
confuzia de care păcătuieşte, îndeosebi şcoala logică 
Nyciya sau ortodoxă Mimansa. Pentru Nagarjuna, 
de pildă, existenţa în ansamblu nu e decît o infi¬ 
nitate de centre relaţionale, de nuclee energetice 
pasagere inter-relaţionate. O analiză proprie, aşadar, 
nu poate vădi nici existenţa substanţei, nici cea a 
sufletului. E fals să se spună că mişcarea presu¬ 
pune şi implică un obiect mişcat; propriu-zis nu 
există un obiect eo se mişcă, ci în diferite condiţii 
temporale un anumit ansamblu de energii dovedeşte 
diferite calităţi spaţiale. Aceasta nu înseamnă, însă, 
că acelaşi obiect se mişcă dintr-un punct A spre B, 
alingînd B într-o unitate dc timp, T. Ceea ce nu- 
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mim noi «obiect» a existat in A, dar a fost altul 
în A *, altul in A 2 şi aşa mai departe. Nagarjuna, 
ue asemenea, se fereşte de greşeala carteziană de a 
demonstra «eryo sum » prin «copito». Tot ce spune 
e că «există gindire » şi există relaţii care «condi¬ 
ţionează» gindirea. 

Aceasta nu înseamnă că există o substanţă (sufle¬ 
tul) care gîndeşte la substanţe (obiectele). Nagar¬ 
juna spune : «e fals să afirmi sufletul şi e fals să 
negi sufletul; adevărul e calea de mijloc (madhyama 
pratipad)». Această «cale de mijloc» e sunya, nega¬ 
rea substantivitâţii, adică pratityasamutpada ; e vi¬ 
dul universal, nu în înţeles de «iluzie», ci de incon¬ 
sistenţă 8 . 

Nu e locul să stăruim aici asupra investigaţiilor 
anumitor filosofi buddhişti medievali în teoria cu¬ 
noaşterii şi criticei pe care au ridicat-o diferitelor 
specii de dogmatism metafizic indian. 

Dacă am pomenit în treacăt de Nagarjuna şi de 
filosoiia relaţiilor, am fâcut-o ca să învederăm ri¬ 
guroasa organicitate a filosofiei indiene, sistemele 
întrepătrunzîndu-se reciproc prin teoreme identice 
şi opunîndu-se prin diferenţele specifice. De fapt, 
valoarea proprie a oricărui sistem indian e cu ne¬ 
putinţă de apreciat dacă nu se cunoaşte cărui sti- 
mulus advers se datoreşte cutare carte sau cutare 
reformă. Un pas înainte realizat de un sistem e 
stimulus pentru toate celelalte. Evoluţia filosofiei 
indiene prezintă astfel o organicitate cu totul stre¬ 
ină filosofiei occidentale. Şcoala de la care au îm¬ 
prumutat toate sistemele, aprobînd-o, a fost cea 
upanishadică ; iar sistemul care a influenţat global 
gindirea indiană, fie prin împrumut direct, fie prin 
stimulus polemic, a fost buddhismul. 
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lk'< apitulind, argumentele Samkhyd împotriva 
buddhiştilor se pot enumera astfel : 1) împotriva 
doctrinii momentariilor (Ksana) prin argumentul re¬ 
cunoaşterii obiectelor percepute anterior ; 2) împo¬ 
triva idealismului (vijnanavaăa) prin percepţia obi¬ 
ectelor exterioare ; 3) împotriva vidului (sunyava- 
dini) prin reducerea la absurd. 

Sumar, am văzut că Samkya, acceptînd realita¬ 
tea datelor conştiinţii, dar inferînd, in acelaşi timp, 
un subiect la care se referă aceste date (puriisha) 
şi o substanţă orientată teleologic către acest su¬ 
biect (prakriti), incearcă să rezolve problema du¬ 
rerii şi a liberării printr-o epistemologie a falsului 
atribut (sufletul e numai iluzoriu implicat în ex¬ 
perienţa mentală) şi printr-o tehnică spirituală (cu¬ 
noaşterea metafizică a principiilor conduce la li¬ 
berare). Rămîne de cercetat mai de aproape pro¬ 
blema sufletului, a cunoaşterii şi a psihologiei Sam- 
khya — toate generate, sistematizate, maturizate 
numai pentru a vădi şi a soluţiona problema râului 
şi a durerii existenţii, problema centrală a filoso¬ 
fici indiene. Deşi cu un astfel de temei, Samkhya 
nu e o morală, iar acele cîteva intuiţii etice impli¬ 
cate nu sunt generate de travaliul gînditorilor sam- 
khyaşti, ci aparţin geniului indian ca atare. De alt¬ 
fel, în India — cum nădăjduim că am arătat în altă 
parte — etica e considerată inferioară speculaţiei 
orientale către liberare. Există o singură lege etică 
acceptată de toţi : legea datoriei (Karman sub as¬ 
pectul ei social) depozit strict personal de potenţe 
bune şi rele. Aceasta, însă e «datoria» In sensul 
celor mulţi; cei care vor să atingă mukli (liberarea 
supremă), dispreţuiesc «datoria», adică activarea 
conform rangului social şi al stadiului de existenţă 


108 



(aslirama). Bli urmează o cale gnostică ; iar una din 
aceste căi oferă Samkhya. 


3. Sufletul, durerea existenţii şi mintuirea. 

Caracterele sufletului, în Samkhya, sunt într-un 
anumit sens negative, şi aceasta trădează o influ¬ 
enţă a Upcinishadelor 9 . «Sufletul e martor (sakshi), 
izolat, indiferent, simplu spectator şi inactiv », spune 
Ishwara Krishna (Karika XIX), iar Gaudapada, co- 
mentînd, insistă asupra pasivităţii lui eterne I# . Fiind 
absolut şi identic cu sine, neavînd calităţi (nirgunat- 
vat), sufletul nu are inteligenţă (S.S., I, 146) pentru 
că nu are dorinţe ; dorinţele nu sunt eterne, aşadar 
nu pot aparţine sufletului. Sufletul e etern liber 
(S.S. I, 162) pentru că el nu poate avea nici un con¬ 
tact cu viaţa mentală. Dacă ne apare ca agent, aceas¬ 
ta se datoreşte în primul rînd iluziei experienţii or¬ 
dinare, şi în al doilea rînd «apropierii» de buddhi 11 
care îşi reflectează dinamica sa intelectuală în oglin¬ 
da statică şi pură a sufletului (S.S. I, 164). Trata¬ 
tele Samkhya şi Yoga abundă în asemenea pasagii 12 . 

Privită îndeaproape, problema sufletului e aceas¬ 
ta ; existenţa lui e intuită şi justificată metafizic, 
asemenea existenţii lumii exterioare. Dar, se în¬ 
treabă gînditorul, cum ar fi posibilă o relaţie, o 
interconecţie între absoluta impasibilitate şi puri¬ 
tate a sufletului — şi fenomenele (externe sau in¬ 
terne) în continuă deplasare si devenire ? Experi¬ 
enţa mentală e schimbfătoare], aşadar e dureroasă. 
Ea, deci, nu poate aparţine sufletului. Viaţa men¬ 
tală — asupra căreia vom reveni îndată — e numai 
o manifestare subtilă a materiei. Senzaţiile, senti- 
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mentele, voliţiunile, intelecţiile — toate sunt pro¬ 
duse energetice ale evoluţiei principiului material 
(Ishwara Krishna XXII, etc.). Ele nu se leagă de su¬ 
flet, pentru că acesta e dincolo de experienţă. To¬ 
tuşi, partea cea mai pură şi mai subtilă a minţii are 
calitatea —• teleologic inerentă în prakriti — de a 
rejlectu sufletul şi prin această reflecţie (iar nu 
relaţie) e posibilă înţelegerea. înţelegerea e prezenţa 
sufletului în experienţa inteligenţii. Dar purusha 
nu-şi pierde valoarea sa absolută, impasibilă, eternă, 
în această reflecţie. După cum floarea se reflectă 
în cristal, asemenea inteligenţa e reflectată în 
purusha. Dar numai un ignorant poate atribui for¬ 
ma şi culoarea florii, cristalului. Cînd obiectul se 
deplasează, imaginea lui reflectată in cristal se 
mişcă, deşi cristalul rămîne imobil. Iluzoriu, sufle¬ 
tul c dinamic, pentru că dă înţelegere experienţii. 
Dar relaţia lui cu experienţa nu e reală, ci e upadhi, 
asemenea imaginii din cristal ( S.S., VII, 28 şi co¬ 
mentariul Vijnana-Bhikshu in loco). 

Din eternitate, sufletul s-a găsit în această ilu¬ 
zorie relaţie (upadhi) cu viaţa mentală. Atît timp 
cil iluzia (avidya) stăruie — în sensul că se atri¬ 
buie sufletului dinamica şi sensibilitatea mentală — 
existenţa se continuă prin lanţul Karme i şi sufe¬ 
rinţa durează. Să analizăm mai de aproape această 
afirmaţie. Iluzia sau ignoranţa constă în confunda¬ 
rea inactivului purusha cu experienţa psihică (S.S., 
III. 41). A spune : -«eu sufăr», «eu vreau», «eu 
urăsc», «eu cunosc», şi a gîndi că acel «eu» e sufle¬ 
tul — înseamnă a prelungi iluzia. Toate actele sau 
intenţiile, aparţinînd ordinului material (cosmic) — 
sunt condiţionate şi conduse de Karma. Aceasta 
inseamnă că orice acţiune produsă de iluzie (adică 
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implidnd falsa ecuaţie suflet-minte) e sau consu¬ 
marea unei potenţe produse de un act anterior, sau 
rmclearea unui nou sîmbure energetic, care-şi cere 
realizarea, actualizarea, în existenţa curentă sau 
într-una viitoare. în cazul confuziei «cu vreau — su¬ 
fletul vrea» — o forţă distinctă a fost dezlănţuită 
sau o alta potenţată. Pentru că această atitudine e 
un moment energetic angajat în circuitul etern al 
energiilor cosmice. Aşadar e angrenat în seria 
actelor precedente (şi această serie e infinită, nea- 
vîndu-şi început istoric, fiind un proces de continuă 
actualizare şi, în acelaşi timp, de potenţare, deci de 
continuă autodistrucţie şi autoconstrucţie) care au 
lăsat insămînţate potenţe ce aşteaptă dezlănţuirea, 
cerînd prin simpla lor prezenţă noi posibilităţi de 
manifestare, aşadar experienţă, aşadar un şir etern 
de existenţe. 

Aceasta e legea existenţii, indiferentă ca orice 
lege mecanică, dar condiţionînd şi degajînd prin 
simpla ei validitate durerea imensă, cosmică a ex¬ 
perienţa. Nu există decît o singură cale de min- 
tuire, perfect gnostică şi oarecum paradoxală ; e 
adevărata cunoaştere a sufletului 1S . Şi aceasta se 
începe prin a-i refuza atributele, ceea ce înseamnă 
a nega durerea întrucît se referă la noi, a o socoti 
un fapt obiectiv, extern sufletului, aşadar inexis¬ 
tent ca valoare, obscur. Să se înţeleagă bine această 
observaţie, pentru că, deşi e centrală şi organică 
sistemului, a fost ignorată de toţi care au studiat 
Samkhya. Există «durere» înirucît experienţa se re¬ 
feră la personalitate, la sufletul iluzoriu. Dar sufe¬ 
rinţa însăşi e ireală, e iluzorie. Cînd se cunoaşte su¬ 
fletul, valorile sunt anulate; aşadar durerea nu 
mai e durere, nici non-durere, ci un Ui pi', păstrînd, 
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fireşte aderenţele sensoriale, dar lipsindu-i- valoa¬ 
rea specifică, rostul. Pentru a se libera de durere, 
Samkhya o neagă ca atare. Înţelegînd că sufletul 
e inactiv şi etern liber — tot ce se intlmplă cu noi, 
toate durerile, voliţiunile, gîndirile etc., nu ne mai 
aparţin, sunt simple fapte cosmice condiţionate de 
legi, reale fireşte, dar realităţi care nu au nimic 
de-a face cu sufletul nostru. Durerea e un fapt cos¬ 
mic şi noi cunoaştem acest fapt sau contribuim la 
perpetuarea lui întrucit ignorăm valoarea iniţială a 
sufletului ; întrucit acceptăm o iluzie ca îndreptar. 

Cunoaşterea e simpla «deşteptare» care revelează 
esenţa sufletului. E un proces inductiv, orientat şi 
valorificat metafizic, care nu «produce» nimic — ci 
revelează imediat realitatea. Să nu se confunde cu¬ 
noaşterea metafizică, adică absolută, transcendentă, 
reală — cu experienţa intelectului, de esenţă psi¬ 
hologică, aplicată cotidian şi iluzoriu (în sensul că 
purcede dintr-o ecuaţie iluzorie) pe care o vom 
examina în alt paragraf. Cunoaşterea prin care se 
obţine liberarea se referă numai la suflet, e definit 
metafizică, aşadar nu e experienţă, ci o revelaţie. In 
această revelaţie nu intervine nimic divin, pentru 
că Samkhya neagă existenţa unui creator şi e pu¬ 
rificată de orice element mistic ,4 . Se sprijină pe 
realitatea cunoaşterii ultime, adică pe acea «deştep¬ 
tare» în care obiectul şi subiectul se identifică com¬ 
plet. (Sufletul se «contemplă» pe sir.e ; nu se «gîn- 
deşte», pentru că gindirea e dinamică ; e experienţă, 
aşadar e integrată în sfera materialităţii). 

Repetăm, există o singură cale a liberării : cu¬ 
noaşterea discriminativă, justa valorificare a reali¬ 
tăţii. Fireşte, procesul cognoscitiv e un vehicul 
mental, e realizat de către intelect, aşadar de către 
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o formă subtilă a materiei. Cum e cu putinţă, 
atunci, ca liberarea (mukti) să se realizeze prin co¬ 
laborarea unor elemente impure, adică evoluate din 
prakriti ? Samkhya răspunde prin argumentul te¬ 
leologici naturii. într-adevăr, am văzut că prakriti 
c antrenată instinctiv întru slujirea sufletului, adică 
activează pentru liberarea lui. Intelectul (budulii), 
fiind cea mai perfectă manifestare a Naturii -- 
ajută prin posibilităţile lui dinamice procesul min- 
tuirii, slujind de preliminarii revelaţiei. Pentru că 
nu trebuie să uităm că «deşteptarea» — deşi făcută 
posibilă prin distingerea intelectuală a iluziei de 
calitate — nu aparţine intelectului. Inteligenţa 
poartă eul pînă în pragul «deşteptării». Cînd acea 
«înţelegere de sine» e realizată, intelectul, ca şi toate 
celelalte elemente psihice (materiale) care au fost 
fals atribuite sufletului, se retrage, se desprinde de 
suflet şi reintră în prakriti, asemenea «unei dansa¬ 
toare care se retrage după ce a satisfăcut dorinţa 
Slăpinului » (Textul e leit-motiv în toate tratatele 
samkhyaste şi în epică. V. Samkhya Kârikas 59.). 

De fapt, filosofia Samkhya a înţeles că «nu există 
nici distrugere, nici naştere a sufletului; că el nu 
e nici robit, nici activ (în căutarea liberării); că nici 
nu e însetat de liberare, nici nu e liberat ». (Citatul 
e din Guadapada, Mandukhya Kârika, II, 32, dar 
exprimă admirabil poziţia samkhyastă). Sufletul e 
pur şi etern ; nu poate fi robit, pentru că nu poate 
avea relaţii în afară de cea cu sine însuşi (care e 
o identitate statică). Noi însă credem că e robit, 
şi gindim că poate fi liberat. Acestea sunt momente 
psihic-mentale. Dar sufletul «robit» e el însuşi, ab¬ 
solut liber, de la început. Drama liberării lui apare 
ca atare numai nouă ; el e numai «privitor» (Dar- 
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shin). Dar cine e «eu» şi cine e «sufletul» ? «Eu» 
iasmiia) e conştiinţa empirică angrenată în iluzii. 
• Eu» cred că sufăr, «eu» cred câ sunt robit, «eu» 
doresc liberarea. îndată ce înţeleg — prin «deştep¬ 
tare» — că «eul» e produs material, înţeleg că toată 
experienţa existenţii a fost numai un lanţ de mo¬ 
mente dureroase şi că adevăratul suflet «privea im¬ 
pasibil» la drama «personalităţii». Aşadar, persona¬ 
litatea nu există ca un element ultim, fiind numai 
sinteza existenţei mentale, şi ea se distruge, adică 
Încetează de a acţiona, îndată ce revelaţia e îm¬ 
plinită. însăşi personalitatea acţiona pentru «deş¬ 
teptare» — şi astfel e inutilă după ce aceasta a 
fost realizată. 

Dacă gîndim asupra acestei soluţii pe care Sam 
khya o oferă problemei mîntuirii, ne apare evi¬ 
dentă identificarea pe care o săvîrşea între mukti 
(liberarea) şi distrugerea personalităţii. Suferinţa se 
distruge de la sine îndată ce înţelegem că ea e ex¬ 
terioară sufletului. Actele celui liberat nu-i anga¬ 
jează o existenţă viitoare, pentru simplul motiv că 
nu sunt realizate cu iluzia obişnuită că pornesc de 
la suflet. Să ne închipuim un «liberat» în viaţă. Ac¬ 
tivitatea lui e necesară pentru că potenţele exis¬ 
tenţelor precedente, sau chiar acele din prezenta 
existenţă, anterioare «deşteptării» — se cer dezlăn¬ 
ţuite, actualizate, consumate, conform legii karmice. 
Dar activitatea nu mai e a lui, ci e mecanică, in 
sens de «detaşare de fruct» f vairagya). Cind «li¬ 
beratul» acţionează, nu gîndeşte «eu acţionez», ci se 
acţionează ; cu alte cuvinte, nu implică sufletul 
intr-un proces material. Orice falsă atribuţie e ig¬ 
noranţă şi ignoranţa e forţă cosmică, producătoare 
de potenţo, generatoare de existenţe. Aşadar, exis- 
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lenţa «-liberatului" durează aţii timp dl e necesar 
ca polenţelo precedente să se consume. Nu se i< - 
ază nici nudei energetici, pentru că nu mai e pre¬ 
zentă forţa ignoranţii. Cind toate potenţele s-au 
consumat, liberarea e absolută, definitivă. Nu mai 
e «experienţă». E moarte. Liberarea samkhyastâ e 
transcendentă în sensul indian al cuvîntului, adică 
e inconştientă. Liberatul nu are experienţa liberă¬ 
rii. Prin acea deşteptare acţionează indiferent, de¬ 
taşat — şi cînd ultima moleculă psihică se des¬ 
prinde, intră într-o stare (termenul e impropriu) ne¬ 
cunoscută nouă, fiind absolută ; ceea ce nu e de¬ 
parte de Nirvana buddhistâ u . 

Din aceste consideraţii sumare se desprinde, to¬ 
tuşi caracterul paradoxal al soteriologiei Samkhya 
(care reprezintă, în bună parte, soteriologia acestor 
curente indiene streine de experienţa religioasă per¬ 
sonală si imediată). Pleeînd de la datul iniţial aî ori¬ 
cărei filozofii indiene, durerea, Samkhya e nevoită, 
la capătul itinerariului, să nege durerea ca atare. 
Drumul său, soteriologic privit, e o linie moartă, 
pentru că pleacă de la axioma că sufletul e absolut 
liber — aşadar neafectat de relaţii, de durere — şi 
ajunge la aceeaşi axiomă, că sufletul e numai ilu¬ 
zoriu implicat în drama existenţii. Termenul care 
singur interesează — durerea — e lăsat la o parle 
şi, logic, nu îşi poate avea loc în ecuaţia sui-generis 
a sufletului. 

Reţeta terapeutică a Samkhyei soluţionează pro¬ 
blema, întrucît exclude termenul necunoscut — 
adică liberează de durere întrucît o ignorează. Evi¬ 
dent, această suprimare nu e empirică (sinucidere, 
droguri, moarte) pentru că — în concepţia indiană — 
orice soluţie empirică e inutilă, fiind oa însăşi o 
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forţă karmică. Am putea numi soluţia samkhyastă 
o soluţie violent metafizică, pentru di nu numai că 
transccndâ experienţa, dar nici nu încearcă s-o va¬ 
lorifice sau s-o lumineze printr-o ordine suprana¬ 
turală. E inumană şi ca atare e utilă numai prin dis¬ 
trugerea umanităţii. Practicile Yoga au aceeaşi ţi¬ 
nută : să suprime durerea suprimînd viaţa, respin- 
gînd elementele psihice în materia primordială. 
Aceste soluţii — pesimiste din punct de vedere u- 
man, dar de o strictă indiferenţă metafizică — se 
înţeleg şi justifică în rădăcinile sau implicaţiile ior 
panteiste prin absenţa unui Dumnezeu personal, 
interesat direct în Creaţie prin actul divin şi gra¬ 
tuit al graţiei 1C . în capitolul dedicat meditaţiei 
Yoga şi problemei religioase vom avem prilejul să 
revenim asupra acestor chestiuni. 


4. Evoluţia naturii şi constituirea organismului 
psihic-mental. 

Filosofia naturală şi psihologia fiziologică, aşa 
cum sunt concepute în Samkhya, trebuiesc explicate 
împreună. în amîndouă aceste ramuri, gînditorii şi 
-omentatorii samkhyaşti au maturizat concepţii or¬ 
ganice, detaliate şi nu lipsite de exactitate ştiinţi¬ 
fică. De altfel, sobra analiză ştiinţifică, fie origi- 
nată [sic !] din cosmologie, din tehnicile medicale 
şi chimice, sau dintr-o lungă intimitate cu obser¬ 
vaţiile introspective — a fost tot atît de respectată 
în India ca şi pura speculaţie metafizică. Analiza 
materiei în Vaisheshika Nyâyâ şi Samkhya; teo- 


116 



riile fiziologice în etică şi in şcolile medicale .; exis ¬ 
tenţa unei vaste enciclopedii medicale — care, prin 
Damasc, a fost cunoscută arabilor înaintea medici¬ 
nii elene 17 — precum şi a unei timpurii activităţi 
chimice şi farmaceutice — dovedesc cu prisosinţă 
că India nu a fost lipsită de spiritul ştiinţelor exac¬ 
te, după cum nu a fost lipsită nici de spiritul scep¬ 
tic, materialist, antireligios. Cercetările recente au 
atras atenţia şi au stabilit doctrinele ştiinţifice care 
zăceau ascunse şi risipite într-un haos de legende, 
superstiţii şi tradiţii popular-religioase. Una din cau¬ 
zele care depărtează pe scienţiatul european de co¬ 
lecţiile ştiinţifice ale Indiei e tocmai această an- 
senţă a spiritului critic, ordonator — alâturînd stu¬ 
pidităţi sau rituri obscure celor mai perfecte analize 
tehnice — şi completa incapacitate a orientării in 
timpul real, permeară [sic !] lui cu timpul mitic, fapt 
care explică pauperitatea iremediabilă a cronologiei 
indiene. 

în Samkhya, însă, — ca de altfel în tratatele sis¬ 
tematice a tuturor sistemelor — teoriile fizice, fizio¬ 
logice şi psihologice sunt expuse cu o pregnantă 
claritate, constituind fundamentul cunoaşterii meta¬ 
fizice. 

Intuiţia iniţială a filosofiei naturale în Samkhya 
e existenţa materiei primordiale, prakriti, omogenă 
inertă, in perfect echilibru static, infinită şi eternă. 
Deşi perfect omogenă şi statică, acea natură pri¬ 
mordială posedă trei -«aspecte», trei posibilităţi de 
manifestare, care se numesc gunas şi al căror echi¬ 
libru absolut constituie propriu-zis prakriti, în re¬ 
pausul primordial. 1) Sattva e principiul luminozi 



t-lţii şi al inteligenţii; 2) rajas e cel al energiei 
motrice şi al activităţii mentale ; il) ta mas, al iner¬ 
tă i statice, al obscurităţii psihice. Nu trebuiesc di¬ 
ferenţiate gunas de prakriti, pentru că ele nu se 
despart niciodată complet şi în orice fenomen fizic 
sau mental există toate trei, deşi în cantităţi ne- 
cgale (tocmai această inegalitate face posibil feno¬ 
menul ; altminteri ar exista echilibru şi omogeni¬ 
tate). După cum am pomenit, gunas au un dublu 
caracter ; obiectiv, întrucit constituie fenomenele 
lumii exterioare — şi subiectiv, întrucit suportă, 
alimentează şi condiţionează viaţa psihic-mentală ,s . 

Prakriti, îndată ce renunţă la starea ei primor ¬ 
dială de echilibru perfect (alinga) şi capătă speci¬ 
ficaţii condiţionate de instinctul său teleologic — sc 
prezintă sub forma unei mase energetice pe care 
Samkhya o numeşte mahat (cel mare) ,9 . Antrenată 
de imboldul evoluţiei ( parinama; dar termenul tre¬ 
buie înţeles în sensul indian, pe care îl vom preciza 
îndată), prakriti, din mahat, se transformă în aham- 
Icara, principiul individualităţii nedeterminate, o 
masă unitară aperceptivă, neavind încă experienţa, 
ci conştiinţa obscură că e ego (de aici şi termenul 
uhamkara). Din această masă aperceptivă, procesul 
evoluţiei se dicotomizează în două direcţii opuse : 
1) lumea fenomenelor externe şi 2) cea a fenome¬ 
nelor subiective. Aha.mkara, deşi ea însăşi evoluată 
din mahat, are facultatea de a se transforma cali¬ 
tativ mai departe, după cum predomină una dintre 
cele trei gunas. Cind sattva (elementul luminozi¬ 
tăţii, al purităţii, al înţelegerii) capătă supremaţia 
unei porţiuni din masa ahamkarei — apar cele cinci 



simţuri congnoscitive (jinanendrya) şi manas, «or¬ 
ganul Intern» care serveşte ca centru de legătură 
intre activitatea perceptivă şi cea bio-motrice (Ani- 
tuddha, II, 40), fiind baza şi receptacolul tuturor 
impresiilor (Ib. II. 42), coordonînd activitatea bio¬ 
logică şi psihică, îndeosebi a subconştientului. Cînd, 
dimpotrivă, echilibrul e antrenat şi dominat de ra 
jas (energia motrice, instrument al schimburilor, 
tare face posibilă orice experienţă fizică sau cog- 
jioscitivâ) — produsul evoluţiei e seria celor cinci 
simţuri conative. în sfirşit, prin stăpînirea elemen¬ 
tului taman (inerţia materiei. întunericul con.ştiinţii, 
obstacolul patimilor) se obţin cele cinci tanmaira* 
potenţiale, sîmburii genetici ai lumii fizice. Toate 
aceste produse din ahamkara sunt definitiv şi sub¬ 
stanţial specificate (vishesha) şi se disting astfel de 
mahat şi de ahamkara, care — deşi ele inşile evo¬ 
luate din prakriti — au însuşirea de a se transforma 
in evoluate substanţiale şi calitativ deosebite de 
ele. şi se numesc astfel avishesha. 

E adevărat că clin potenţialele-subtile materiale 
t tanmatras) derivă — printr-un proces de conden¬ 
sare care tinde să producă structuri tot mai dense — 
atomii (paramanu) şi moleculele (sthulabhutani, lit. 
«particula materială groasă»), iar din aceasta se des¬ 
făşoară organismele vegetale (vriksha) şi cele ani¬ 
male (săriră). Dar evoluţia aceasta e mai mult o îm¬ 
plinire a procesului realizat prin iniţiala preponde¬ 
renţă a yunei tamas, iar nu un produs substanţial şi 
esenţial nou, cum e a celor cinei tanmatras din 
ahamkara. Aşadar, tanmatras — deşi produc noi ca¬ 
tegorii — nu pot fi numite avishesha. 



Rezumînd intr-un tablou evoluţia principiilor 
după filozofia Samkhya, se obţine : 

prakriti 

(alinga, avishesha) 

1 

mahat 

(lingă, avishesha) 

ahamkara 

(avisheha) 


I 


i I I * 

Jnanendrya manas harmendrya tanmatras 
(simţurile (organul (simţurile (potenţiale subtile 
cognoscitive) intern) conative) ale materiei) 

paramanu 

(atomii) 

I 

sthulabhutani 

(moleculele) 

Se observă că, în concepţia samkhyastă, toată lu¬ 
mea fenomenală, aşa cum sc prezintă în creaţie 
— îie obiectivă, fie subiectivă — nu e decît evoluţia 
unui stadiu iniţial al naturii ahamkara , cînd pentru 
iiitîia oară în masa omogenă şi energetică s-a ridi¬ 
cat conştiinţa individualităţii, a apercepţiei lumi¬ 
nată de ego (ahctm = ego). Printr-un dublu proces 
paralel, ahamkara a creat o lume internă şi alta ex¬ 
ternă, fiecare secţiune avînd corespondente speci- 
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îice. Fiecare’ simţ corespunde unui atom, după cum 
; iecare atom corespunde unei tanmatra în fiecare 
dintre aceste produse, însă, se află toate cele trei 
■pinas, dar in proporţii neegale ; şi fiecare produs e 
laraclerizat prin supremaţia unei gunas, sau, dacă 
ne referim la ultimele stadii ale creaţiei, prin pre¬ 
dominarea unei tanmatra. 

înainte de a cerceta mai de-aproape unele din for¬ 
mele desfăşurării cosmice, e indispensabilă o justă 
înţelegere a noţiunii de evoluţie în Samkhya. Pari- 
nama înseamnă desfăşurarea a ceea ce se află, po¬ 
tenţial, în malial. Nu e o creaţie, nu e o depăşire, 
nu e revelaţia unor speţe noi de existenţă, ci numai 
simpla actualizare a potenţelor fizice care zac în 
prukriti (sub aspectul său viu, mahat). A compara 
evoluţia în sensul indian cu evoluţionismul occi¬ 
dental ar fi o confuzie capitală. Orice formă nouă, 
in viziunea Samkhyei, nu e o descoperire, nici o 
transcenderc a posibilităţilor de existenţă ce se af¬ 
lau pină atunci. De fapt, in Samkhya, nimic nu cre- 
ază în sensul european al cuvîntului. Creaţia — fi- 
losoficeşte privind — e statică, e ea însăşi din eter¬ 
nitate şi nu va putea fi distrusă niciodată, ci numai 
se va întoarce în aspectul ei iniţial de echilibru ab¬ 
solut. 

Această concepţie a evoluţiei e organic asistată 
de teoria cauzalităţii. într-adevăr, dacă efectul ar 
întrece cauza, înseamnă că In cauză e o cîtime non- 
existentă, eare-şi cîştigă existenţa în efect. Dar, 
Samkhya întreabă, cum ar putea fi acea non-entitate 
cauza unei entităţi ? Cum ar putea veni esse din 
non-es&e ? Vachaspati Mirsa (în Tattvakaumudi, 62, 
şi pe larg In Nydyâvdrtikatatparyatika) spune : 
<-f)ncă afirmi producţia unei entităţi din non-enti- 
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tate, alunei aceasta din urmă, fimd oriunde şi ori- 
cind, ar trebui să dea naştere oricind şi întotdeauna 
oricărui eject şi tuturor efectelor». Iar comentind 
Karika IX spune : « Efectul e o entitate, adică există 
prior operaţiei cauzale » (lb. 62). «Dacă efectul ar fi 
o non-entitatc înaintea operaţiei cauzale, el n-ar 
puica fi niciodată adus în existenţă» (Ib. 64) 51 . 

între cauză şi efect există o relaţie reală şi deter¬ 
minată. Dar, argumentează samkhyaştii, dacă efec¬ 
tul n-ar exista in cauză — cum ar fi posibilă o re¬ 
laţie intre ens şi non-ens ? Cum ar fi posibilă o le¬ 
gătură intimă Intre absenţă şi efectwitate ? «Astfel 
stind lucrurile, spune Ishwara Krishna (sloica XIV), 
tot ce poate fi împlinit, prin cauză e manifestarea 
sau desfăşurarea pre-existentului efect». Ca să ilus¬ 
treze teoria cauzalităţii printr-o pildă, Vijnana Bhik- 
shu scrie (Samkhya Pravachana Bhashya, f, 120) : 
»După cum statuia deja existînd în blocul de piatră 
e numai adusă la iveală de către sculptor, tot astfel 
activitatea cauzală generează numai acea acţiune 
prin care se manifestă in efect, dînd iluzia că el ar 
exista numai in momentul prezenU> — comparaţie 
care îşi are corespondenţe şi in filosofia occidentală. 

Asupra ahamkarei, textele Samkhya aduc multe 
amănunte, dar ceea ce interesează sumara noastră 
expunere e faptul că ea e definită prin «cunoaşterea 
de sine» (Ishwara Krishna, 24). Trebuie să ne amin¬ 
tim că această entitate, deşi materială, nu e manifes¬ 
tată In forme senzoriale, fizice — ci e omogenă, o 
masă energetică şi pură. necristalizată in structuri. 
Samkhya crede că ahamkara ia runoştiinţă do sine, 
iar prin acest proces se resfringe (sarva. emanaţie) 
în seria celor unsprezece principii psihice (mănos 
sau organul intern, coordonator al facultăţilor sufle- 
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teşti : cinci simţuri cognoscitive şi cinci simţuri co- 
native) — şi în seria potenţialelor fizice (tanmâtras). 

E de remarcat importanţa capitală pe care Sum- 
khya, ca mai toate sistemele indiene, o acordă prin¬ 
cipiului individuaţiei prin conştiinţa de sine. Se ob¬ 
servă că geneza lumii e un act psihic, că din această 
cunoaştere de sine (care e absolut diversă de •‘■'deş¬ 
teptarea» sufletului, avind ca temei *<ego») evolua 
lumea fizică ; şi că seriile fenomenelor exterioare- 
inierioarc au aceeaşi substanţă comună, singura lor 
diferenţă fiind formula gunelor, în fenomenele psi¬ 
hice predominînd sattva, în cele fiziologice rajas 
(patimile, simţurile etc.), iar fenomenele materiei 
"externe» fiind constituite din derivatele tot mai 
inerte, mai dense (tanmatras, anu, bhutani) ale ta- 
mas-ei. 

Samkhya are o interpretare subiectivă a celor 
trei gunas, socotindu-le «-aspecte» psihice. Cînd sat¬ 
tva predomină, mintea e calmă, clară, comprehen¬ 
sivă, virtuoasă ; cu rajas, mintea e agitată, incertă, 
neslabiiă ; iar în tamas, e obscură, confuză, păti¬ 
maşă, bestială. Se înţelege, Insă, că tîlcul acesta su- 
biectiv-uman al celor trei -aspecte» cosmice nu con¬ 
trazice esenţa lor obiectivă — «exterior» şi «inte¬ 
rior--, fiind numai expresii verbale, în realitate 
existind un singur ordin fenomenologic. 

Cu această temelie fiziologică, se înţelege de ce 
Smakhya socotea orice experienţă internă simplă 
vibraţie materială. De asemenea, etica se subsu¬ 
mează aceleiaşi stări de valori, puritatea fiind nu o 
calitate a sufletului, ei o distrugere a minţii inte¬ 
grată in natură. Gunele permează totul şi se stabi¬ 
leşte o simpatie organică între om şi cosmos, amîn- 
două entităţile fiind străbătute de aceeaşi durere a 
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existenţii şi slujind amindouă acelaşi suflet absolut, 
străin de lume, minat de un destin neînţeles. De 
fapt, deosebirea dintre cosmos şi om e numai o 
deosebire de grad, nu una de esenţă. Samkhya 
afirmă un adevăr paradoxal — cel puţin în India — 
postulînd pluralitatea sufletelor. Toată diversitatea 
aparentă a formelor e numai jocul provizoriu al 
unei singure entităţi, prakriti. în timp ce sufletele, 
deşi identice ca esenţă, deşi cu neputinţă de deose¬ 
bit între ele, rămîn, totuşi, etern separate unul de 
altul, cu prăpăstii impensabile între ele. Această 
concepţie e un moment impresionant în experienţa 
panteistă a gîndirii indiene ; izolarea definitivă a su¬ 
fletelor intr-un ocean de forme. 

Importanţa cercetărilor fizice şi filosofice în Sam¬ 
khya e mult mai largă decît s-ar bănui din aceste 
pagini. Problema necesită, însă, pentru a putea fi 
justificată şi apreciată, o amănunţită analiză tehnică, 
care nu-şi găseşte loc în studiul de faţă. 


5. Logica 

Pe cît e de originală şi completă contribuţia Snm- 
khyei în problematica filosofiei naturale, pe atît de 
sumară şi lipsită de originalitate e logica sa şi teo¬ 
ria eunoştinţii. Samkhyaştii, deşi recunoşteau nece¬ 
sitatea unui canon al validităţii şi invalidităţii cu¬ 
noaşterii, socoteau inutile, sau în orice caz de o se¬ 
cundară importanţă, speculaţiile asupra silogismu¬ 
lui (elaborate de sistemul Nyâyâ), sau asupra «evi¬ 
denţii de sine>- a percepţiei (Mimansa) şi neglijau 
în general pătrunzătoarele analize epistemologice 
inaugurate de buddhişti şi genial sistematizate de 
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cel mai constructiv filozof indian buddhist, Dig- 
naga 22 . 

Samkhya afirmă că importantă şi urgentă e nu¬ 
mai o dialectică a realităţii şi o apreciere critică a 
instrumentelor inteligenţii care o revelează. Dacă 
se eilesc porţiunile logice din tratatele Samkhya 
alături de cărţile Nyâyâ, buddhiste sau mimansu- 
kas, realismul celei dinţii apare oarecum naiv, iar 
mijloacele epistemologice hotărît insuficiente. Vyâsa 
(sec. VII), comentatorul lui Patanjali, şi Vijnăna 
Bhikshu (sec. XVI), subcomentator de prodigioase 
capacităţi speculative — acordă oarecare importanţă 
problemelor logice, deşi în nici un caz atenţia şi va¬ 
loarea pe care o arată problemelor de psihologie şl 
metafizică Vyâsa, totuşi are admirabile analize asu¬ 
pra teoriei timpului — arătînd că împărţirea tim¬ 
pului prin aplicarea matematicei e un proces men¬ 
tal ce nu-şi are corespondent imediat în realitatea 
obiectivă, ci c o simplă structură pragmatică, re¬ 
zultanta uzului cuvintelor (Yoga Bhâshya, III, 52), 
deşi e probabil că ele au fost inspirate de buddhişti, 
şi anume de logicianul Vasubandhu 23 . 

Teoria cunoştinţii implică, în filosofia Samkhya, 
studiul «principiilor» (talva) pentru că « prin stu¬ 
diul principiilor se obţine cunoaşterea completă, de¬ 
finitiv certă şi absolută» (I.K., 64). Aceste «principii» 
sunt propriu-zis cele douăzeci şi şase de elemente 
ireductibile care constituie lumea. Dar filosoficeşte 
ele s-ar putea rezuma astfel : principiul evoluţiei 
naturii şi a facultăţilor mentale, teoria efectului 
cxistînd potenţial în cauză, şi teoria cunoştinţii — 
ca să nu mai pomenim principiul fundamental al 
existenţii sufletului şi prakrili, cu care nc-am ocu¬ 
pat. în prima parte a acestui capitol. 
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La temeiul oricărui travaliu logic indian se află 
definirea pramatiei, adică a instrumentelor dc cu¬ 
noaştere, «proba»-, calea prin care se acceptă sau se 
refuză o cunoştinţă. Aşadar. Ishwara Krishna (Ka- 
rika 4) spune : «Percepţia (dristam, pra'tyaksha) in¬ 
ferenţa (anumana) şi mărturia corectă (apta vaca- 
nam) sunt cele trei probe». 

Percepţia e «cunoaşterea prin simţuri» (Karika 5), 
iar Vachaspati Misra, interpretînd pasagiul, preci¬ 
zează că percepţia e rezultatul procesului mental 
(buddhi) în care sattva predomină şi care se obţine 
prin ataşarea acelui specific simţ perceptor de obi¬ 
ecte. Cu alte cuvinte, o activitate a simţurilor, orien¬ 
tată către obiecte, mulind forma lor (expresia e din 
texte) şi prezent ind aceste forme intelectului (bud¬ 
dhi) 

Aceeaşi definiţie o găsim şi în Samkhya Sutras : 
-pratyasha e acea cunoaştere care rezultă din ata¬ 
şare (la obiecte) şi reprezintă forma lor >» (1, 89). Ani- 
ruddha, comentînd sutra, introduce un element nou, 
afirmînd că definiţia implică şi «distingerea detalii¬ 
lor»- (traducere imperfectă a termenului savikalpaka, 
pe care vom încerca să-l precizăm în această pa¬ 
gină).. 

Psihologia indiană a elaborat două teorii princi¬ 
pale asupra percepţiei. Cea dinţii afirmă că actul per¬ 
cepţiei se disociază în două momente : a) nirvikalpa, 
adică percepţia brută, turbure, în care e absent con¬ 
ceptul de clasă şi oricare altă diviziune logică (şi ast¬ 
fel e percepţia copiilor); b) savikalpa, percepţia la 
care colaborează o capacitate raţională care inte¬ 
grează senzaţia în conceptul de clasă şi în experienţa 
anterioară, obţinîndu-se o percepţie netă. Aceasta e 
opţiunea lui Kumarila, din şcoala Mimansa, care 
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se pare a fi inspirat ele buddhişti 25 . De asemenea, e 
acceptată dv vedantini (in operele tirzii, ca Ve- 
duniaparihhasha). Dar buddhiştii iau o poziţie opusă 
şi socotesc că cele două momente nu se pot disocia 
in experienţa percepţiei, deoarece chiar în cea mai 
primară percepţie există savikalpa, prin simplul fapt 
că e un act cognoscitiv, la care implicit colaborează 
intelectul. Asupra acestei doctrine au durat polemici 
de veacuri, in India, care au precizat admirabil no¬ 
ţiunile şi au contribuit la definirea poziţiilor fiecă¬ 
rui sistem. 

Se pare că, cel puţin în Ishwara Krishna şi in¬ 
tui săi comentatori, cele două momente nu se dis¬ 
tingeau, dar. pentru că problema era deschisă şi fie¬ 
care sistem filosofic era obligat să o soluţioneze, 
Samkhya a rezolvat-o ţinînd seama de structura sa 
realistă şi afirmind că ambele momente sunt impli¬ 
cate in percepţie. în ceea ce priveşte savikalpa, 
adică integrarea datului individual in cadrele ge¬ 
nerale ale materialului de percepţii experimentat 
şi clasat anterior, Aniruddha (la I. 84) răspunde că 
aceasta se realizează în chiar actul percepţiei, prin 
colaborarea memoriei. (Deşi buddhiştii obiectează, 
pe bună dreptate, că intervenţia memoriei nu tre¬ 
buie acceptată în studiul percepţiei, act complet in¬ 
dependent şi sui-generis). Vyâsa ( Bhashya , III, 47) 
precizează că percepţia nu e numai generală 26 , căci 
altminteri cum s-ar putea observa obiectele ? Defi¬ 
niţia pratyaksei după Vyâsa e : «acea pramana care 
se obţine prin afectarea intelectului (buddhi) de că¬ 
tre lucrurile externe prin vehiculul simţurilor ** 
(Bhashya, I, 7). Adaugă că procesul e orientat în¬ 
deosebi către surprinderea particularului. 
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Vâchaspali Mirsa (Taitva vaisaradi, III, 47) stabi¬ 
leşte energia specifică a simţurilor şi rolurilor in 
percepţie. Intr-adevăr, dacă cele cinci simţuri cog- 
noscitive n-ar avea fiecare o activitate specifică, in- 
transmisiblă, calităţile specifice n-ar putea naşte 
niciodată, deoarece intelectul (buddhi) nu face decît 
să lumineze şi să coordoneze datele simţurilor. Sim¬ 
ţurile au calităţi specifice şi rezultatul activită¬ 
ţii lor alimentează intelectul. Altminteri, cum ar pu¬ 
tea exista surzi şi orbi ? — întreabă Vâchaspati. 

Rezumînd, e evident că prin percepţie realismul 
Samkhyei înţelege o activitate psihică directă asu¬ 
pra obiectelor, un transfer formal în conştiinţă, iar 
obiectele există ca atare, nefiind socotite nici sen¬ 
zaţii, nici momente, nici iluzii. Plecînd de la ase¬ 
menea premise, e uşor de aflat de ce Samkhya nu 
s-a preocupat prea mult cu problemele percepţiei, 
deoarece afirma validitatea datului printr-o intuiţie 
directă a realităţii exterioare. Problema a fost insă 
mult dezbătută în India, în urma formidabilei re¬ 
forme a lui Dignaga — şi amănunte asupra ei se gă¬ 
sesc în lucrările citate de note. 

Inferenţa sau raţionamentul (anumăna) cores¬ 
punde teoriei preponderente in logica Nyâyâ, şi 
Samkhya n-a contribuit cu nimic la amplificarea ei. 
Influenţa buddhistâ e inexistentă. E o teorie a in¬ 
ferenţa implicînd percepţia (Tattva Kaumudi, 34) şi 
definiţia in Ishwara Krishna (sloka VI) e aceasta : 
«se fundează pe termenul major şi pe termenul mi¬ 
nor, şi e de trei feluri» — definiţie ininteligibilă fără 
comentarii şi paranteze. Formularea e atît de su¬ 
mară tocmai pentru că era un lucru universal cu¬ 
noscut şi universal acceptat. Numai «materialiştii» 
Charvakas negau anumăna ca probă (pramanaj pe 
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temeiul că termenul mediu (vijapti, --concomitenta 
permanentă") e el însuşi un adevăr ce trebuie jus¬ 
tificat prin inferenţă şi aşadar se obţine un cerc vi¬ 
cios ~ 7 . Răspunsul lui V. Misra la această critică a 
maferialiştilor e atitudinea bunului simţ realist. El 
întreabă cum am putea şti, altminteri, unde sc află 
adevărul, deoarece acesta nu e perceptibil prin sim¬ 
ţuri, şi vorbele nebunilor ar fi egale cu cele ale oa¬ 
menilor cu minte dacă n-ar exista un criteriu de ve¬ 
rificare. De asemenea, «materialiştii» se contrazic 
criticînd inferenţa, pentru că însăşi critica lor folo¬ 
seşte silogismul şi e valabilă numai prin raţiona¬ 
ment, 

Inferenţa e de. trei feluri: 1) a priori (purvavat). 
cind efectul se infera din cauză (ploaia se infera din 
prezenţa norilor) 2) a posteriori (seshavat), cînd 
cauza se infera din efect (ploaie din umflarea rîu- 
lui); 3) samcmyatodrishta, cînd inferenţa e de la 
general la general (V. Mirsa, Tattva Kaumudi, 35). 
Vijnâna Bhikshu (la S.S. I, 135) dă o probă din ul¬ 
timul gen de inferenţă, afirmînd gunele din exis¬ 
tenţa lui mahat. 

Samkhya Sustras (V, 11) dovedeşte inexistenţa lui 
Dumnezeu din absenţa unui termen mediu (vyapti) 
intre creaţie şi creator. Mahat e un efect general şi 
despre existenţa lui Dumnezeu, pentru că efectul 
(fenomenele) îşi are cauza în natură (prakriii) şi e 
inutil să implicăm un Dumnezeu (Ishumra) cu alit 
mai mult cu cit acesta, dacă ar exista, ar îi imobil 
şi perfect calm, n-ar avea nici o dorinţă, deci nici 
aceea a creaţiei. 

între Dumnezeu şi Lume nu există o relaţie or¬ 
ganică, o "invariabilă concomitentă" (vyapti}, aşn- 
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dar din existenţa Lumii nu se poate deduce exis¬ 
tenţa lui Dumnezeu : ' e . 

Inferenţa slujeşte in Samkhya la dovedirea exis¬ 
tenţii principiilor (tattva) şi ea e implicată in tra¬ 
valiul metafizic pe care l-am expus în partea I-a a 
acestui capitol. Una din trăsăturile specifice ale sis¬ 
temului, pluralitatea sufletelor, e justificată de ase¬ 
menea prin inferenţă. Samkhya pleacă de la un ade¬ 
văr acceptat în India : că au existat oameni care 
s-au liberat prin cunoaştere, şi ei sunt înţelepţii 
(Kapila, Asura, ctc.), sau rishis ale căror legende 
abundă în epică şi in Pur ane. în acelaşi timp dure¬ 
rea existenţii e un dat cotidian, şi această durere 
dovedeşte ignoranţă, adică robia iluzorie a sufletu¬ 
lui. Acum, dacă ar exista un singur suflet — conş¬ 
tiinţa universală, Brahman identic cu Atman (cum 
afirmă Upaniskadcle şi Vedanta) — cînd cel dinţii 
suflet s-ar libera de ilu2ia fenomenică, aceasta ar 
determina liberarea tuturor sufletelor, pentru că 
esenţa fiind una şi aceeaşi n-ar putea exista In ace¬ 
laşi «timp în două stări complet opuse. Samkhya e 
nevoită astfel să accepte o pluralitate infinită a su¬ 
fletelor şi interpretează textele sacre — care afir¬ 
mau existenţa unui singur suflet — spunînd că aici 
se înţelege unitatea de clasă, iar nu unitate indivi¬ 
duală (Vijnâna Rhikshu, introducere la Samkhya Su- 
Lras). Există un singur suflet, în sensul că esenţa 
tuturor purusha e aceeaşi şi e opusă naturii (pra- 
kriti). 

Deşi cu reale capacităţi metafizice şi impresio¬ 
nante posibilităţi de analiză ştiinţifică a fenomene¬ 
lor obiective şi a vieţii mentale ; deşi reprezintă 
efortul maxim al spiritului realist elaborat de pro¬ 
blematica indiană — Samkhya n-a putut atinge nici 
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gloria buddhistă nici popularitatea aproape univer¬ 
sală a filosofiei Vedanta, care ţi-a stabilit supre¬ 
maţia definitivă îndată după pieirea Buddhismuhu 
în India. Poate cauza s-ar găsi în ateismul sam- 
khyast şi în aspectul său tehnic, ştiinţific, anti-mis- 
tic. în acelaşi timp, avea de luptat cu spiritul sincre- 
tist. cu adversari care asimilau doctrinele şi meto¬ 
dele sale. însăşi Vedanta a asimilat concepţia na'.u- 
rii primordiale, prakriti. identificînd-o cu mayci, 
iluzia eternă, creatoare a formelor. Motivul identi¬ 
ficării prakriti-maya se află şi în etici. 

Samkhya a influenţat originile buddhismuîui şi, 
in creştere, a fost la rindul său influenţată de hud- 
dhişti. Peste tot în literatura filosofică indiană — în 
Upanishade, în epică, în Pur ane, în tantra, în mis¬ 
tică — se pomeneşte de Samkhya şi de Kapila, le¬ 
gendarul ci fundator. Istoria şcolilor samkhyaste şi 
a interpretărilor lor reciproce e prea obscură şi încă 
nestudiată ca s-o rezumăm aici. De altfel, chestiu¬ 
nile istorice nu sunt indispensabile înţelegerii şi 
aprecierii contribuţiilor pur filosofice — şi le-am 
evitat complet în acest studiu. 




CAPITOLUL VI (Psihologia yoga) 


Acest capitol e limitat la discuţia conceptului de 
«-experienţă sufletească» în Yoga, şi analiza sumară 
a tehnicei (asceză, meditaţie, practică) pe care tra¬ 
tatele yogiste o socotesc capabilă de a distruge ex¬ 
perienţa comun-umană şi de a realiza transa media- 
tivă (samădhi). 

In paragraful I se expune interpretarea yoginică 
a structurii vieţii sufleteşti normale, cotidiene. 

în paragraful II se urmăreşte procesul psihologic 
al dezrădăcinării acestei structuri prin practica Yoga. 

In paragraful III se stabileşte noua structură ob¬ 
ţinută prin procesul meditativ fixat de tehnica res¬ 
piratorie, structură putinte să atingă samădhi şi stă¬ 
rile imediat premergătoare. 

în ultimul paragraf se găsesc cîteva consideraţii fi¬ 
nale asupra contemplaţiei indiene. 

Se înţelege, aşadar, că nu vom examina aici rezul¬ 
tatele propriu-zise ale practicei Yoga, aşa curmse află 
ilustrate de yoghini. Asemenea studii, pentru a fi 
la adăpost de diletantism medical sau teosofic, ne¬ 
cesită un imens şi direct material de observaţii. în 
paginile ce urmează ne mulţumim să expunem psi- 
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hoiogia Yoga, aşa rum e înţeleasă şi justificată de 
literatura filosofică Yoga. Socotim că asemenea ex¬ 
puneri nu sunt lipsite de interes filosofic, din două 
motive : 1) revelează o concepţie psihologică gene¬ 
rată de un temperament specific şi de un milenar 
antrenament ascetic, introspectiv, meditativ ; 2) re¬ 
aduce în discuţie posibilităţile de control asupra di¬ 
namicei subconştiente şi eficacitatea concentraţiei, 
in aceste decenii de superstiţii şi mistagogi, cînd 
s-au publicat atitea compilaţii lipsite de orice su¬ 
port textual sau tradiţional asupra Yogei — soco¬ 
tim necesară o preliminarie acţiune critică. în 
afară de cîteva excepţii (notate în bibliografie) — 
excepţii care, de altfel, se mărginesc la simple re¬ 
zumări sau traduceri filosofice — tot ce s-a publicat 
pînă acum, în Europa, India şi America, asupra 
Yogei e lipsit de garanţie ştiinţifică sau practică. 
Nu e posibilă o educaţie tehnică yoginică fără aju¬ 
torul unui gurii. Toate tratatele practice în limbile 
europene sunt caracterizate dc o evidentă sterilitate 
şi inutilitate. 


1. Structura vieţii sufleteşti normale 

Yoga e un sistem filosofic (darsana) constituit din 
trei ştiinţe, sau trei grupuri de ştiinţe : 1) teoria 
cunoştinţii şi logica ; 2) psihologia şi tehnica (amîn- 
două implicând un fond etic) 3) metafizica şi sote- 
riologia. Organicitatea sistemului nu suferă prin 
această diviziune trîpar* • î i ic. aspecte şi funcţiuni. 
Le-am notat aici numai ca să arătăm conjugarea 
acestor trei ştiinţe cu planurile experienţei umane. 
Intr-adevăr, Yoga admite posibilitatea a trei expc- 
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fienţe ce se deosebesc structural, calitativ, intre ele. 
iar nu printr-un coeficient de intensitate sau can¬ 
titate. Aceste trei structuri sunt: 1) experienţa 

falsă, iluzorie, invalidă (eroarea senzorială); 2) ex¬ 
perienţa cotidiană, obştească, umană; 3) experi¬ 
enţa ultimă (samâdhi), rezultanta meditaţiei şi prac¬ 
ticei Yoga, care conduce pe pragul liberării (mukti), 
de durerea existenţei (samsara). Să se observe că 
cele trei diviziuni ale Yogei corespund necesar con¬ 
ceptului de «experienţă» elaborat de acest sistem 
filosofic. 

Logica o menită corectării experienţelor false, a 
erorilor datorite fie iluziilor aperceptive (d.p. Inn- 
ghia iluzoriu socotită şarpe), fie unei invalide aso ¬ 
ciaţii de idei (stîlpul in întuneroc crezut duh necurat 
etc ). Toate aceste experienţe iluzorii, eronate, se 
distrug printr-o justă aplicare a simţurilor sau 
printr-un raţionament valid. 

Psihologia, ca ştiinţă a faptelor sufleteşti, se ocupă 
de experienţa general-umanâ, constituită de ansam¬ 
blul experienţelor realizate în ordinul natural. K 
ulii de amintit aici ceea ce scriam în capitolul asu¬ 
pra Samkhyei; că în aceste două sisteme indiene 
(Yoga — Samkhya) faptele sufleteşti sunt înglobate 
m ordinul natural ca oricare alt fenomen fizic sau 
biologic; ele sunt manifestări — morfologic deo¬ 
sebite dar esenţial identice — ale aceleiaşi Naturi 
primordiale (prctkriti). Yoga, ca şi Samkhya, soco¬ 
teşte reală orice manifestare naturală, orice mo¬ 
ment fizic ca şi orice moment psihic. Ceea ce o ireal, 
adică fals, e relaţia dintre aceste fapte şi suflet, o 
falsă relaţie (upâdlii), o identitate invalidă izvorită 
din ignoranţa metafizică. Experienţa cotidiană a 
existenţei general-umane, deşi e validă logiceşte şi 



psihologiceştc; — e falsă mctafiziccşte, pentru că se 
atribuie sufletului. Cu acest depozit vast de expe¬ 
rienţe just adunate do activitatea senzorială (just, 
adică natural, dar vom vedea că ce e «natural» în 
psihologia cotidiană e «iluzoriu» melafiziceşte) şi 
ciasate de categoriile logice, dar necorectate de ade¬ 
vărul fundamental (sufletul şi soteoriologia) — se 
ocupă psihologia yogicâ, anulizind astfel activităţile 
senzoriale, energetica memoriei şi indrumînd teore- 
tiooştc- itinerariul ascetic-practic. 

în sfirşil, a treia experienţă e cea care se obţine 
prin distrugerea actualei structuri sufleteşti, e ge¬ 
nerată de roadele meditaţiilor, adică prin suprima¬ 
rea funcţiunilor senzoriale şi prin stabilirea unui 
nou şi subtil echilibru fiziologic (printr-un special 
proces respiratoriu etc.); e o totală palingeneză 
care nu are nimic comun tu antecedenţa structură 
şi care poate sluji de vehicul revelaţiei ultime, libe¬ 
rării (mukti). Această stare de transă (traducem 
provizoriu samâdhi prin «transă», deşi aceşti doi 
termeni nu au în comun decît exprimarea pierderei 
facultăţilor normale) e produsă prin colaborarea 
gnozei şi practicei, a unei subtile discriminaţii me¬ 
tafizice în esenţa lucrurilor (cosmosul, sufletul, falsa 
relaţie posesivă dintre suflet şi minte etc.) şi a unei 
activităţi tehnice susţinute, urmărind dezrădăcina¬ 
rea funcţiilor psiho-fiziologice de toate zilele. 

Scopul Yogei e distrugerea celor două experienţe 
prime (eroarea logică şi eroarea metafizică) şi în¬ 
locuirea lor cu o nouă experienţă, calitativ diversă. 
Aceasta pentru că, după cum am scris în repetate 
rinduri, condiţia existenţii umane e dureroasă pen¬ 
tru temperamentul indian şi singurul scop e depă¬ 
şirea ei. 
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Vyâsa (ad. Palanjali, 1, 1) împarte astfel stadiile 
minţii (planuri mentale, cilLa bhumi): 1. instabilă 
(kşipia); 2. confuză, obscură (imidha); 3. stabilă şi 
instabilă (wikşipta); 4. fixată într-un singur punct 
(ekacjra); 5. complet strunită (niruddha). Dintre 
aceste stări, primele două aparţin tuturor oamenilor, 
fiind însăşi dinamica cotidiană, psihomentalâ. Wik¬ 
şipta se obţine printr-o fixare raţională a minţii, 
prin atenţie (de pildă In soluţionarea unei probleme 
matematice, într-un efort dc memorie etc.) dar ea 
e pasageră şi nu slujeşte liberării (mukti) pentru că 
nu e obţinută prin Yoga. Adevăratele stări yoginice 
sunt numai ultimele două. 

Dispoziţiile minţii, tot după Vyâsa (I, 2) sunt : 
prakhyă ; (vioiciune, iluminare), pravrtti (activitate, 
energic), sthiti (inerţie) — dispoziţii care se datoresc 
predominaţiei uneia dintre cele trei gunas ; sattva 
(puritate, iluminare prin înţelegere), rajas (energic) 
şi tamas (inerţie). Mintea (citta) nu e decît un organ 
natural, dinamic, putinte de a suferi obscuritate 
(cînd e subjugat de tamas, pasiune (prin instaurarea 
gunei rajas ) şi claritatea raţională conjugată cu pu¬ 
ritate morală prin stăpînirea gunei sattva. 

Suprimarea experienţii umane nu e o sarcină fa¬ 
cilă, chiar pentru tehnica de drept reputată a In¬ 
diei. După cum vom vedea îndată, obstacolul prin¬ 
cipal nu e trupul cu funcţiunile lui, ci subconştien¬ 
tul, setea de viaţă, vast receptacul al experienţelor 
rasei, rădăcini adinei, cîteodată ele înşile cadre for¬ 
male ale experienţelor actuale. Yoghinul are de lup¬ 
tat îndeosebi cu partea fluida, intenţională, subcon- 
ştientă a minţii. Evident, ascensiunea practică prin 
purificări, renunţare şi meditaţii nu poate începe 
înaintea unei prealabile luminări teoretice. 
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Dar ia ruşi nimic nu poate fi realizai — spun par- 
ticipatorii doctrinei Yoga — fără practică, fără ac¬ 
ţiune, (kriya), fără tapas (energia purificărilor şi în- 
frinărilor ascetice). Cărţile II şi III ale lui Patanjali 
sunt închinate cu deosebire acestei activităţi yogice 
(purificări, poziţii corporale, procese respiraratorii, 
meditaţii prin fixarea obiectelor, meditaţie fără 
obiecte etc:.). Totuşi, Vâchaspati Mirsa (ad II, 1) 
arc grijă să observe : a) că acţiunea (kriyayoga) hu 
trebuie exagerată ca să turbure echilibrul fiziologic 
al trupului — şi b) că nu trebuie executată cu do¬ 
rinţa fructelor. 

Din acest organic apel către acţiune (înţeleasă ca 
realizare practică, iar nu aplecare in afară) se în¬ 
ţelege cit de indispensabilă e experienţa vogică. Ast- 
l'oi, in actuala condiţie umană e imposibil de valori¬ 
ficat (şl chiar de justificat) samâdhi, starea ultimă, 
preliminarie liberării — pentru că somudhi trans- 
cende experienţa şi e numai un -nome- pentru cei 
cure participă, încă, • total la experienţa general- 
umană. Dar cei care se hotărăsc, chiar numai pentru 
un timp, să practice renunţarea valorilor lumeşti 
(vairagya) şi cele dinţii preliminarii tehnice, yo¬ 
gice — au posibilitatea să verifice realitatea şi 
eficacitatea acestor practice şi întrevederea liberării. 
Vyâsa (ad. I, 49) lămureşte deosebirea dintre cu¬ 
noştinţa prin comunicaţie (sau inductivă) şi cea prin 
experienţă (sau «particulară»); cunoaşterea Yogei e 
inclusă in această cunoaştere nemijlocită. Credinţa 
(shraddha) vine după cea dinţii realizare (Vyâsa, I, 
34) după ce conştiinţa se convinge direct de efica¬ 
citatea terapeuticei Yoga ’. 

Trecerea de la starea sufletească cea de ţoale 
zilele la stările psihice proprii meditaţiilor yoginiee 
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se late treptat. însăşi contemplaţia Yoga - cum 
vom vedea îndată — consistă din grade diferite 
( bhumi, «planuri» cum le numeşte Vyâsa) şi saltul 
peste ele nu dă nici un rezultat practic. Anticipaţia, 
nerăbdarea, pripeala, dorinţa de a atinge samâdhi 
(fără ca, totuşi mintea yoghinului să se poată con¬ 
centra total în Ishwara), acea «dorinţă individuală- 
de transă — sunt obstacole, rezistenţe obiective in 
împlinirea scopului. Vyâsa (ad. III, 6) scrie : «Cind 
x-a cucerii un plan (bhumi) prin samyana (samyana 
consistă din concentraţie, meditaţie, şi transă, v. 
Yachaspati Ilf, 1), aceasta, se aplică celui imediat, 
următor.» Nimeni nu poate sări un plan imediat 
următor şi practica samyana se referă ia un plan 
superior, fără a fi cucerit planul de jos (adhara 
bhumi). Şi daca sami/ana nu se realizează, cum se 
poate revela cunoştinţa nemijlocită ? Cel care a cu¬ 
cerit, însă. planurile înalte făcind din Dumnezeu 
(Ishicara) i motivul activităţii sale, nu are nevoie 
să practice samyana planurilor inferioare, ca cetirea 
gîndurilor ele. De ce ? Pentru că obiectul acestor 
samyana (inferioare) e deja cucerit prin alte mij¬ 
loace (meditaţie in Ishicara). în ceea ce priveşte na¬ 
tura imediat următoare unui plan oarecare, numai 
practica Yoga ne-o poate revela. De ce ? Pentru că 
s-a spus (în scripturi) : «Yoga trebuie cunoscută 
prin Y'oga ; Yoga se manifestă prin Yoga etc.». Tă¬ 
găduirea realităţii experienţei yogice sau critica 
anumitor aspecte e neavenită din partea unui om 
care nu are cunoaşterea imediată a practicei; 
aceasta pentru că stările yogice transced condiţia 
în care ne aflăm t ind o criticăm 

l\ea ce se numeşte «individualitate* umană, -pt-r- 
sonnlitate■>, ele., o alcătuită dintr-o împletire orga - 
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nic-0 rie funcţiuni psihice icitla vrtti ^stârl incn- 
'ale -, dar in sensul dinamic al expresiei) cai e se 
' < r cunoscute şi stăpiiute de cel care intenţionează 
sa practice yoga. Aceste vrtti, insă, nu pot" fi con¬ 
trolate şi în cele din urmă respinse, înainte de a 
li experimentate. Cu alte cuvinte nu te poţi libera 
de existenţă (scimsara) dacă nu cunoşti nemijlocit 
viaţa şi nu poţi suprima râul dacă nu l-ai experi¬ 
mentat. Astfel se explică paradoxala teleologic 
dieotomizată a Creaţiei care, in concepţia Sâmkhya- 
îogu, slujeşte atît desfătării cit şi liberării sufletu¬ 
lui. De rapt, condiţia umană, deşi dureroasă — nu 
e desperată, deoarece înseşi experienţele se stră¬ 
duiesc la liberarea sufletului (funcţionarea lor ge- 
nermd dezgust de samsara şi nostalgia renunţării). 
Mai mult, nu numai prin experienţe se obţine li¬ 
berarea, ele sunt vehicul prim şi indispensabil. De 
aceea zeii ( videha, «dezinrarnaţi») au o condiţie de 
existenţă inferioară condiţiei umane şi zac din tim¬ 
puri iară să atingă liberarea completă. Toate acestea 
probează categoric importanţa acordată de către 
■)oga experienţii, practicei, realizării. Cunoaşterea 
nu mai e suficientă în ea însăşi, cum socotea Sâm- 
khva î liberarea nu poate veni prin gnoză, prin re¬ 
velaţie metafizică — ci printr-o distrugere propriu- 
zisa a organismului psihic, distrugere cam nu se 
poate împlini nici prin droguri, nici prin brutale 
operaţii chirurgicale, nici prin practici abrutizante, 
ci prin procesele ce le vom examina îndată. 

în analiza globală a •‘■‘individualităţii», a sistemu¬ 
lui psihic care activează în fiecare om, condiţionat 
fiind de anumite variabile, yoga descoperă urmă¬ 
toarele : vrtti (stări psiho-mentale); avidya (igno¬ 
ranţă), numita (sentimentul individualităţii, al falsei 
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personalităţi posesive), vagei (pasiune, ataşare), 
dvesha (dezgust, aversiune) şi akhinivc-ka (dragoste 
de viaţa, -voinţa d>- » trăi-) (Vyâsa şi Toga Sutra 
II, 3). Ele nu sunt cinci funcţiuni separate, cinci 
elemente distincte, ci masa psihică e un tot care 
se poate specializa şi diferenţia în cinci funcţiuni 
separate. Toate cinci vrtti. sunt dureroase (klcsha); 
aşadar toată experienţa e klesha, fiind manifestarea 
stărilor mentale. Numai prin Yoga se pot opri aceste 
vrtti şi se poate transcende experienţa umană, aşa¬ 
dar râul. 

Să analizăm puţin aceste stări mentale (vrtti). 
Cauza lor ontologică e, fireşte, ignoranţa (T. S. 1 , 8) 
şi aceasta se înţelege prin ceea ce am scris In capi¬ 
tolul precedent. Ele se transmit prin văsanas, un 
concept psihologic de maximă importanţă în Yoga şi 
care aici are sensul de senzaţii specifice subcon- 
ştiente, creînd cadre experienţelor. Aceste văsanas 
sunt impresii subliminale, care condiţionează expe¬ 
rienţa actuală şi cea viitoare şi, fiind dincolo de 
pragul conştiinţii, constituie un dificil obstacol în 
liberare (mukti) aflîndu-se în stare potenţială şi ce- 
rînd să se actualizeze în realitatea fenomenală chiar 
după ce yoghinul a trecut în altă fază (alt «plant¬ 
ai desăvârşirii). Văsanas sunt produse de vrtti şi 
produc la rîndul lor vrtti, cercul fiind etern, fără 
început şi fără sfîrşit, atît timp cît se acceptă valo¬ 
rile mondene şi se poartă sarcina organismului psi¬ 
hic normal. 

«Văsanas sunt izvorite din memorie » scrie Vvâsa 
(ad. Y.S. IV. 9); aceasta e dovada caracterului lor 
subliminal. Viaţa e o descărcare de văsanas, mani¬ 
festată prin vrtti ; traducînd în terminologia psiho¬ 
logică, experienţa existenţii e o continuă actualizare 
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în procese şi acte, a subconştientului. Văsanas pre- 
dispun caracterul specific al fiecărui individ, după 
densitatea klesha, după ereditate şi conform cu al¬ 
gebra kărmică. Tot ce defineşte specificitatea, in¬ 
dividualitatea intransmisibilă a fiecărui ins, ritmul 
instinctelor, valorificările instituţiilor etc. — sunt 
produse de văsanas de subconştientul care se trans¬ 
mite din generaţie in generaţie (limbaj, moravuri, 
civilizaţie : transmisiune istorică) după cum se trans¬ 
mite personal (transmigrare kannică 4 ). O bună 
parte din materialul prezent in existenţa noastră e 
numai moştenire racialâ, intelectuală — forme de 
acţiune şi gîndire create de exerciţiul văsanas. 
Aceste elemente subconştiente determină itinerariul 
majorităţii oamenilor. Numai prin yoga ele pot fi 
cunoscute, controlate şl «arse». 

Acţiunile (karmah) sunt suportate de klcshas, şi 
kleshas de acţiuni, scrie Vâchaspati Misra (ad. II, 3), 
şi relaţia aceasta ciclică trebuie înţeleasă in acelaşi 
sens ca relaţia klesha-vrtti-vâsana. De altfel. Yoga 
rezumă astfel interdependenţa psihică a conştiinţei 
normale : acţiunile (karmah) sunt izvorîte din stări 
mentale (vrtti) şi produc la rîndul lor vrtti. Stările 
mentale sunt kleshas. Ele însămînţează văsanas, po¬ 
tente subconştiente, energie specifică subliminală 
care condiţionează morfologia specifică a stărilor 
mentale individuale, şi sunt generate de văsanas. 
După cum am mai scris, dinamica creatoare karma- 
VTtti-kle.sha-văsana-karma etc. e infinită, şi fiind 
naturală (aparţinind lumii fenomenice, reale, exis¬ 
tente, cosmice) nu se poate distruge. «Arderea» 
acestor stări subliminale — de care vorbeşte Yoga — 
înseamnă- detaşarea' cuini metafizic '( purusha.'-ega 
transcendent, nflindu-se in contact iluzoriu eu men- 
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talul) de conştiinţă cotidiană (inteligenţa, procesul 
asociativ, sensibilitatea, memoria etc.). In acel ca?, 
dinamica mentală se rcinloarce in dinamica fizică, 
oarbă, cosmică (prakriti). «Slăbirea acestor kleshas 
se împlineşte prin reducerea lor în incapacitate de 
a oferi obstacole in calea dreptei jude,căţi. Şi aceasta 
c efectul disciplinei Yoga, atit prin procese vizibile 
cit şi invizibile •» (Vijnâna Bhikshu, Yocjasara cap. II). 
între experienţa normală şi samadhi e un salt cali¬ 
tativ, care rupe cercul etern vasanas-karmas. 

în stările mentale dureroase (klishta), care se 
poate traduce de asemenea «păcătoase», nu pot 
exista alte stări (aklishta), sau chiar dacă ar exista 
nu s-ar putea manifesta, fiind blocate, barate de 
stările klishta. Astfel explică Yoga solidaritatea 
umanităţii in rău, in experienţa comună, dure¬ 
roasă — şi rezistenţa opusă de însăşi condiţia umană 
mcsagiului renunţării. Durerea e un dat general, dar 
puţini sunt acei care au curajul renunţării şi pu¬ 
terea de a parcurge complet itinerariul liberării — 
pentru ui atit timp cit experienţa e stăpînită dc 
klishtas. orice virtute transcendind valorile lor o 
blocată, e împiedicată să se obiectiveze actual, po¬ 
zitiv, e acceptată numai ca o nostalgie, nu ca o ex¬ 
perienţă. Din această nostalgie pentru Izolatele stări 
pure {aklishias ■■■■* «pure» nu in sens moral, ci meta¬ 
fizic adică transcendind iluzoriile raporturi psiho¬ 
logice eu-sul’let) se ridică dorul de cunoaştere, iar 
prin cunoaştere natura exponenţii se revelează, şi 
klishtas pot fi înlăturate printr-un înalt proces cog- 
noscitiv (viveku, discrimina.ie metafizică ; dc cfte 
ori no referim la «; unoaştero» in sensul pozitiv, 
implicăm conţinutul dat dc 't oga : înţelegere meta¬ 
fizică a realităţilor şi a Li tatu-ului purusha prakţ iiip 
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Intre stările mentale pure (akOşhtam ş| cele impure 
■■■ adii ••'» ic-tr/r viaţa sufleteasca de ,n ate 
zilele şi intrc' sj;nni;incle, dur izolatele nostalgii pon 
Iru liberare — conflictul e permanent, chiar in 
conştiinţa neofitului angajat cu izbîndă în asceza 
meditativă. Aceasta se datoreşte faptului câ klishuts 
râmine in subconştient, de unde numai o meditaţie 
superioară le p-oale dezrădăcina. Holul subconşlien 
tului (samkaras, văsanas etc.) in psihologia Voga 
e de o capitală importanţă, condiţionind întreaga 
exjjerienţă. 

Concepţia văsanas, klishatas, implică o viziune 
psihanalitică surprinzător dc justă, deşi fără exage¬ 
rările şcolii freudiene. Deosebirea intre psihanaliză 
şi Yoga e că cea dinţii acordă subconştientului o 
origină prin excelenţă sexuală, în timp ce Yoga ii 
derivă din orice experienţă condiţionată de iluzia 
eu-suflet, din orice acţiune (krţ/a) egoistă, adică 
săvirşită cu dorinţa fructului (phalatrishna). Sub¬ 
conştientul — derivai alit din moştenirea eredi¬ 
tară cu care se nasc oamenii, cit şi din propriile 
acţiuni ale vieţii prezente — e acea masă de sams- 
karas şl văsanas, care opune o rezistenţă tenace mc- 
sagiului renunţării şi tindo a se actualiza în stări 
mentale (vrtti). Această tensiune permanentă a sub¬ 
conştientului (potenţeie) de a se realiza pozitiv — 
de fapt, în viaţa individului, de a se consuma, nu- 
nifestîndu-se — constituie trepidanţa îiUformâ, ne¬ 
statornicia, momentanul, seria dezordonată de eclats 
a conştiinţii. Din cauza subconştientului (a memoriei, 
a experienţelor trecute care determină atenţia, care 
construiesc cadre speciale pentru contemplarea lu- 
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crurilor) e alIt de dificilă concentrarea, meditaţia 
care necesită, im .continuum psihic orienta» ţi tenace 
susţinut ((’ţjayracillavrUi). 

O altă deosebire dintre accepţia subconştientului 
in Voga şi în psihanaliză : Yoga crede că acest sub¬ 
conştient poate fi stăpînit prin practică, prin inten¬ 
sificarea virtuţilor, printr-o atletică morală — şi 
omul îşi poate construi destinul (liberarea) după 
voinţa sa. 

Această supremaţie a stărilor vicioase (vrtli.) se 
menţine pînă la nirodhasamddhi, adică pînă ce yo- 
gliinul atinge o altă stare, trancendînd experienţa, 
şi care se poate traduce prin «meditaţie fără con¬ 
ţinut senzorial» («transă»). Totuşi, prin acţiuni con¬ 
forme cu Yoga se ajută stările pure (aklishta) şi in 
cele din urmă aceşti germeni de virtute (nu etică, 
şi metafizică : ele sînt potente, capabile să realizeze 
o viziune discriminativă a existenţii şi o tehnică) 
se maturizează, se lărgesc în conştiinţă şi distrug 
stările primare (klishtas). 

Liberarea de durerea existenţii, aşadar, e posibilă 
prin transcenderea experienţii. Expresia indiană e 
«supresiune», «distrugere» — dar cum nimic nu se 
distruge, ci numai se detaşează de conştiinţă, îşi 
schimbă aspectul ajungind din psihisme (evolutedin 
prakriti) natura primordială (prakriti), o traducere 
nemeritată ar fi «transcendere». Această transcen- 
dere (salt calitativ) se realizează prin contemplaţia 
pură, yoginic-â, samâdhi, şi ea implică o atroce pre¬ 
gătire. Ne mulţumim să schiţăm aici numai psiholo¬ 
gia procesului şi fiziologia presupusă. 



2. Tehnica j oginică 

Secretul meditaţiei Voga e concentrarea intr u»! 
singur obiect, care poate fi tot atît de bine un obiect 
fizic (mijlocul sprîncenelor, vîrful nasului, un obiect 
luminos ete.), un gînd (un adevăr metafizic) sau 
Dumnezeu (Ishwctra). Această concentrare unitară 
şi continuă se numeşte ekâgrată (<*într-un singur 
punct») şi ea se obţine prin distrugerea pluralităţii 
stărilor de conştiinţă (scirvărthatâ, atenţie multi¬ 
laterală discontinuă şi difuză. Yoga Sutra III, il). 

Mintea ( cit; ciltavrtti ---■ stări mentale) e fluidă 
pentru că aparţine dinamicei fizice; iar orice e 
pasager e dureros ; aşadar liberarea nu poate fi 
obţinută deeit prin distrugerea fluidităţii mentale, 
a însăşi funcţiunilor bio-psihice. Aceasta e defi¬ 
niţia yogei: yogah ciltavrttinirodhah. (Y.S., I, .2). 
Suprimarea lentă şi sigură a conştiinţei normale e 
scopul tehnicei yogine. Nu discutăm aici eficacita¬ 
tea filosofică a acestei metode, sau dacă ea e pesi¬ 
mistă, desperată etc. ; ne mulţumim a-i descrie me¬ 
todele. 

Ekâgrată , concentrarea Intr-un singur punct, pro¬ 
duce drept rezultat imediat cenzura voluntară şi 
promptă a tuturor distracţiilor mentale, inconsisten¬ 
telor gindirii ele. care consumă atît de inutil con¬ 
ştiinţa normală. Lăsat în voia asociaţiilor (prin sen¬ 
zaţii sau văsanas), omul normal îşi trece ziua într-un 
mod pasiv, cuprinzind panoramic o infinitate de 
momente instabile şi oarecum exterioare lui. Carac¬ 
terul gindirii normale (nestrunite de ekâgrată, ci 
numai de concentraţii ocazionale, Kshipta-vikshipta) 
e faptul că e ginditâ de obiecte. Simţurile sau sub¬ 
conştientul aduc continuu în lumina conştiinţei obi- 
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ecu» rar'-' poseda conştiinţa. ri modifica şi o mulează 
după forma şi intensitatea lor Asociatul* 1 disper¬ 
sează conştiinţa, pasiunile o violentează, solea o în¬ 
străinează proiectind-o in afară. Sub iluzia gintlirii 
se ascunde o nesfîrşită fluturare dezordonată pro¬ 
dusă de senzaţii, cuvinte şi memorie. Cea dinţii da- 
lonse a yoghinului e de a gindi, si a nu se lăsa 
gindit. Dc aceea, practica Voga începe prin ekugralu, 
care barează distrugerea mentală, constituind un 
bloc psihic, un continuum ferm şi organizat. Plurali¬ 
tatea conştiinţii se distruge treptat, fluviul stărilor 
mentale se infrînează. Exerciţiul ekâgrată tinde la 
controlarea celor două generatoare de fluiditate fili- 
formâ : acthitatea sensorială (indriya) şi subcon- 
ştienta (sam/tkara). Controlul înseamnă capacitatea 
de a interveni după voie şi imediat in funcţionarea 
acestor generatori. Un yoghin poate obţine voluntar 
discontinuitatea conştiinţei, adică poate provoca in 
orice timp şi m orice loc izolarea atenţiei într-un 
singur punct, ajungînd insensibil la orice altă acti¬ 
vitate sensorială sau mnemonică. Ekâgrată dăruieşte 
adevărata voinţă, o eficace regie a organismului mo¬ 
ment al. 

Obstacolele întâmpinate de cel care încearcă prac¬ 
ticarea concentraţiei sunt, în primul rînd, ridicate 
do însuşi trupul; in al doilea rind, şi cele mai difi¬ 
cile, de minte. Yoga oferă instrumente de auto¬ 
control pentru înlăturarea acestor obstacole. Ca 
orişice asceză, recomandă obligativitatea înlrinării 
simţurilor, pentru că satisfacerea activităţii acestor 
simţuri înseamnă posedarea lor de către obiecte 
(simţul se duce la obiect, îi ia forma şi o oferă con- 
ştiinţii), adică perpetua lor înstrăinare, vagabondaj 
dureros, pluralitate. 
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Tehnica Yoga e alcătuită din opt -«membre» 
(anga) : 1) înfrînările (gama) ; 2) disciplinele (ni- 
gama); 3) posturile corporale (asana); 4) regularea 
procesului respiratoriu (prunăyâma); 5) emancipa¬ 
rea activităţii senzoriale de obiecte externe (pra- 
tyâhdra); (5) conc entraţia (dhâranâ) ; 7) meditaţia 
yogieă (dhyâna); 8) Samădhi (Yoga sutra, II, 29 ; 
cu această sutră Patanjali începe analiza yogei 
propriu-zise. care se continuă in cartea III). 

Se poate remarca de la cea dinţii privire ascen 
siunea sistematică a disciplinei. Yama intenţionează 
cea dinţii triare a pasiunilor egoiste, preliminarie 
purificare a omului, distrugînd omul-de-rînd şi in- 
iocuindu-1 cu un alt om. ales *. Yoma e compusă din 
cinci imperative : 1) a nu ucide (ahimsâ) ; 2) a nu 
minţi (scit i/a); 3) a nu fura (astega); 4) a nu avea 
raporturi sexuale (brahmrtcharya) ; 5) a nu fi zgâr¬ 
cit (aparigrnha). Vvâsn (ad. Y.S. II. 30) dă cîteva 
amănunte asupra modului cum trebuiesc înţelese 
si practicate aceste abstinenţe. «Ahimsâ înseamnă 
a nu cauza durere niciunei creaturi, prin nici un 
mijloc şi niciodată. înfringerile (vama) şi disciplinele 
(niyama) care urmează, şi au rădăcinile în ahimsâ 
şi tind să desăvârşească ahimsâ... Veracitatea (satya) 
consistă in acordarea vorbirii şi gindirii cu faptele. 
Vorbirea şi gindirca corespund cu ceea ce s-a vă¬ 
zut, auzit ori dedus ca atare. Vorba se pronunţă 
pentru scopul de a comunica cunoştinţa. Se poate 
spune că s-a folosit pentru binele altora, iar nu 
pentru păgubirea lor, numai clacă nu e amăgitoare, 
confuză sau stearpă. Dacă, totuşi , se dovedeşte a fi 
dăunătoare creaturilor chiar pronunţată ca atare 
(adică l'ură amăgire, confuzie şi. sterilitate), nu <• 
adevăr: c piteat numai... Astfel, fiecare o dator s 
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cerceteze cu multă luare aminte şi apoi sa pronunţe 
adevărul, pentru binele tuturor făpturilor... Furtul 
(steya) înseamnă a pune stăpinire ilegală pe lucruri 
aparţinînd altora. Abţinerea de la furt (asteya) con¬ 
sistă in distrugerea dorinţii furtului. Brahmacharva 
înseamnă infrînarea puterilor ascunse, a forţei ge¬ 
neratoare (brahmacharyam guptendriyasyopasthasya 
samyamah). Absenţa avarifiei (aparigraha) înseamnă 
non-apropierea lucrurilor străine, şi aceasta e o 
consecinţă a înţelegerii păcatului ataşării şi a dău¬ 
năm produse de adunarea, conservarea sau distru¬ 
gerea bunuriloi •». 

Aceste înfrînări aparţin eticei general umane şi 
ele pot fi tot atît de bine practiciJte dc un ucenic 
voghin ca şi de oricare alt aderent la o şcoală mo¬ 
rală. Prin practicarea lor nu se obţine o stare spe¬ 
cifică yogică, ci una umană superioară omenirii de 
rînd. Puritatea aceasta e indispensabilă ascensiunii 
ulterioare. Prin ea se anihilează (deoarece yama e 
practică, iar nu retorică de amvon) pornirile egoiste 
şi se crează noi centri de experienţă. Abstinenţa 
sexuală e menită unei conservări de energie ner¬ 
voasă. Yoga dă o capitală importanţă acestor «pu¬ 
teri ascunse ale forţei generatoare» ; exercitate, ele 
dispersează energia cea mai preţioasă a organis¬ 
mului bio-psihie, produc depresiuni şi debilitate ce¬ 
rebrală, atacă stabilitatea concentraţiei şi instau¬ 
rează definitiv regnul animal în om ; strunite, ca¬ 
nalizate, stăpînite — ele ajung un instrument unic 
in ascensiunea contemplativă. E necesar de adău¬ 
gat, însă, că abstinenţa sexuală (brahmacharya) În¬ 
seamnă nu numai absenţa actului sexual, ci «arde- 
i va • tematici carnale. Instinctul nu trebuie lăsat 
subteran. în subconştient — nici «sublimat - ca la 
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mistici - - d pur şi simplu distrus, dezrădăcinat din 
conştiinţa şi.simţuri*. 

Paralel cu jnlrinătile mai sus exemplificate, yo- 
ghinul trebuie să practice niyama, adică o serie de 
discipline corporale şi psihice. «Curăţenia, calma 
împăcare (santosha), asceza (tapas), studiul meta¬ 
fizicei Yoga şi facerea din Dumnezeu motivul tu¬ 
turor acţiunilor (Ishwarapranidhâna) constituiesc 
disciplineie>->-. (Yoga Sutra, II, 32). Curăţenia (saucha) 
înseamnă purificarea interioară a organelor cu apă, 
muşchii stomacului, penisului şi anusului fiind ast¬ 
fel disciplinaţi incit să poată pompa şi respinge li¬ 
chidul după voie 7 . Astfel, rezidurile alimentare, 
depozitele organice, produsele de dezasimilaţie sunt 
cu uşurinţă îndepărtate de organism. Evident, ab- 
luţiunile corporale sunt de la sine înţelese. Iar 
Vyâsa precizează că saucha înseamnă şi curăţirea im¬ 
purităţilor minţii (ad. Y.S. II, 32). împăcarea de sine 
(santhosa) înseamnă absenţa dorinţii de a amplifica 
necesităţile existenţii. «Tapas (asceza) consistă în in¬ 
durarea contrariilor, ca dorinţa de a minca şi do¬ 
rinţa de a bea; cald şi frig; a sta pe picioare şi a 
sta jos; absenţa vorbirii (kâstha mauna) şi absenţa 
indicaţiilor faciale care trădează sentimentul sau 
gindurile (âkâra mauna) R , etc. Studiul e cetirea şti¬ 
inţelor liberării de existenţă (moksa) sau repetirea 
silabei Om, etc.» (Vyâsa, ibid.). 

în timp ce yoghinul e cufundat în aceste acţiuni 
purificatorii preliminarii, legiuni de tentaţii sub- 
conştiente îi asalta concentraţia. Nu trebuie uitat 
că toate practicile, posturile fizice, asceza etc. ţin¬ 
tesc un singur scop : ekdgratâ; acest continuu 
psihic e posibil numai după ce yoghinul se poale 
detaşa de trup şi poate actualiza această detaşare 
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l'ară efort, firesc, prompt. Se înţelege, aşadar, ur¬ 
genţa disciplinării subconştientului. Una din metode 
c sădirea ghidului contrariu ca să dcslocuiască gîn- 
dul rău, metoda descoperită si aplicată de către toate 
şcolile ascetic-contemplative orientale şi occidentale. 
(Buddhismul, sau mai bine zis manualele de contem¬ 
plaţie ale buddhismuîui medieval, au elaborat admi¬ 
rabile scene de contemplaţie pentru distrugerea ata¬ 
şărilor carnale şl intensificarea renunţării, «scene» 
cari amintesc cele codificate de Loyola). Regula lui 
Patanjali e : «pentru înlăturarea tulburării păcate¬ 
lor, instaurarea contrariilor » (II, 33). Vyâsa, comen- 
lind, sugerează citeva gînduri care trebuiesc actua¬ 
lizate şi fructificate în momentul tentaţiei. în sutra 
34 cartea II, Patanjali explică felurile păcatelor 
(viciilor) 9 . 

Cu fiecare obstacol depăşit, yoghinul ajunge stă- 
pin pe o nouă funcţiune, sau energie. Chiar însuşi 
obiectul patimii la care se renunţă ajunge posesiu¬ 
nea sa. De pildă : «prin asteya (a nu jura) toate î>i 
juteriile se apropie de el» ( Y.S, II, 37), ceea ce în¬ 
seamnă că, renunţînd la furt, yoghinul ajunge stă- 
pînul potenţial al oricărui obiect. Renunţarea e ade¬ 
vărata posesiune. De fapt, Yoga e dincolo de morală, 
binele şi răul fiind numai manifestări naturale, stări 
mentale (vrtti) care nu au nimic de-a face cu bi¬ 
nele metafizic nici cu samadhi («transa» supremă). 
Yoghinul trebuie, totuşi, să practice binele ca mij¬ 
loc de auto-disciplină. Energia depusă se întoarce 
în suflet înzecită. Roadele acestei practice îi reve¬ 
lează o nouă putere sufletească. Mai tîrziu, însă, 
cind detaşarea de existenţă şi de obiectele existenţii 
e realizată — yoghinul renunţă şi la aceste virtuţi 
etice; renunţă, nu în sensul că se întoarce la uma- 
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nimic, ci jn sensul c i nu l mai interesează, nu-1 
mai ajută in ascensiune şi se cuvin, aşadar, părăsite 
ea nişte instrumente care şi-au făcut datoria şi ajung 
sarcină. 

Curăţirea fizică, spune Patanjali, fructifică un nou 
şi binevenit sentiment: dezgust de propriul său trup 
şi ruperea contactului cu alte trupuri (II, 40). Iar 
prin curăţirea psihică se obţine, ekăgratâ, control al 
simţurilor şi capacitatea de a cunoaşte sufletul (II, 
41). Mulţumirea de sine. cumpătarea aduce inexpri¬ 
mabilă fericire (II, 42), iar asceza propriu-zisă (ta- 
pas, durerea fizică şi indurarea drept purificare), 
aduce posibilitatea de a dilata energia senzorială 
(dair-vot/ancc, clair-audience, cetirea gîndurilor, 
etc.) sau de a o suprima după voie (Vyâsa, ad. II, 43). 

* 

Să examinăm acum al treilea «membru» al Yogei 
0 /ogânga): poziţiile corpului specifice concentra¬ 
ţiei (asana). Asana se defineşte (Y.S. II, 46), sthira- 
sukham, adică «stabilă şi lesnicioasă». Descripţia 
âsanci se află în nenumărate tratate Hatha Yoga, 
dar în tratatul lui Patanjali ea e numai schiţată, de¬ 
oarece ăsana se învaţă de la un guru, iar nu din 
cărţi. Ceea ce e important e faptul că ăsana dă o 
stabilitate rigidă trupului şi, in acelaşi timp, reduce 
e-ortul fizic la minim. Se evită astfel senzaţia iri¬ 
tantă a oboselii, a enervării anumitor părţi ale tru¬ 
pului, se regulează procesele fiziologice — îngădu- 
indu-se aienţiei să se ocupe numai de partea fluidă 
a minţii, l.a începui, o asana e incomodă şi chiar 
insuportabilă. Dar după o anumită practică, efortul 
de a o menţine ajunge superfluu Ori - - şi aceasta 
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o de o capitală importanţă psihologică --- efortul 
trebuie să dispară, poziţia ascetică trebuie să ajungă 
firească ; numai în acest caz fructifică. « Postura 
ajunge perfectă cinci efortul de a o realiza dispare, 
astfel că nu mai e mişcare de trup. De asemenea, 
perfecţiunea ei se împlineşte cînd mintea se trans¬ 
formă in infinit (anantasamâpatti bhyâm), adică 
face din ideea infinitului propriul său conţinut » 
Vyâsa 11,47). Iar Vârhaspati Misra, discutînd comen¬ 
tariul lui Vyâsa, scrie: «Cei care practică asana va 
trebui să folosească un efort ce consistă in suprimarea 
naturalelor eforturi corporale. Altminteri, postura 
ascetică de care se vorbeşte aici nu va putea fi rea¬ 
lizată». în ceea cc priveşte «mintea transformată 
in infinit», aceasta înseamnă o completă transcen- 
dere a atenţiei senzoriale, o detaşare de sentimentul 
şi funcţiunile propriului său corp. 

Asana e una din caracteristicile ascezei indiene. 
Se intîlneşte în Upanishade 10 şi chiar in literatura 
vedică 11 iar epica 12 şi Puranele abundă în episoade 
îîustrînd meditaţia prin postura ascetică. 

O expunere descriptivă şi analitică a ăsanei de¬ 
păşeşte cadrul acestor note psihologice. în tratatul 
Halha-Yoga Cherada Samhita (dritiya upadesha) se 
găseşte tabloul a treizeci şi două de ăsancts. Tradu¬ 
cem sloka în care se defineşte una din cele mai co 
mune posturi ascetice, paclmăsana {asana în formă 
de lotus) : «Aşează piciorul drept pe pulpa stingă 
şi, în acelaşi fel, piciorul sting pe pulpa dreaptă; 
încrucişează mîinile pe la spate şi apucă sirius căl- 
ciile picioarelor (mina dreaptă pe călcîiul drept şi 
mina stingă pe călcîiul sting). Reazemă bărbia pe 
piept şi Jixează privirile in virful natului». (Ghe- 
mda Samhita, II, 8). Alte a sa nas suni dificil de in- 
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ţeles prin descriere. Pilde se pot vedea In plăţile 
cărţii lui Sir John Woodroffe (Arthur Avalon) : The 
Scrpent Power (două tratate Lava Yoga, traduse din 
sanskrită cu o voluminoasă introducere ; Madras, 
1924, ediţia a îl-a). Scopul tuturor posturilor e însă 
acelaşi: «încetarea absolută a turburârii din partea 
contrariilor» (dvandvânabhighutah, Y.S., II, 48). 

Cînd acest calm şi bien-etre s-a realizat, adică 
după ce stabilirea corpului se poate obţine iară 
efort, yoghinul începe prănâyâma sau disciplinarea 
procesului respiratoriu. Patanjali o defineşte ast¬ 
fel : «prănâyâma e oprirea (vicheheda) mişcărilor 
inspiratorii şi expiratorii (svâsaprasvâyorgati) şi că 
se obţine după ce s-a realizat âsana“ (Y.S. II, 49). 
Un colosal număr de texte se află asupra acestei 
curioase disciplinări a procesului respiratoriu ,s . Pa¬ 
tanjali ii închină numai trei sutras, dar din comen¬ 
tariile lui Vyâsa şi Vâchaspati Misra se pot culege 
informaţii diverse. în tratatele Hatha-Yoga şi în 
Purane , descrierile prănăyâmei sunt fără număr. 
Principiul şi motivaţia psihologică a prânâyamci se 
poate rezuma astfel. Respirarea şi aspirarea sunt, 
îndeobşte, variabile, după împrejurări externe sau 
excitaţii mentale. Neregularitatea aceasta produce 
trepidanţa subconştientului şi astfel instabilitatea 
atenţiei. Absenţa ritmului respiratoriu produce acea 
jenă bine cunoscută şi turburarea sentimentului 
prezenţii noastre reale în trup. Efortul e înstrăinare, 
predică Yoga. Acele funcţiuni vitale absolut nece¬ 
sare (şi răsuflarea e cea dinţii dintre ele) trebuiesc 
ritmate ca să lo putem uita sau. în orice caz, să nu 
ne incomodeze prin discontinuitatea lor. 

Ritmul respiratoriu reduce efortul la minim. Dar 
mai e ceva specific Yogei. Prin prănâyâma, yoghi- 



nul încearcă să cunoască nemijlocit «viata- din cl. 
energia organică ce se descarcă prin aspiraţie şi res¬ 
piraţie. E, am spune, o atenţie asupra vieţii orga¬ 
nice. o cunoaştere prin act, o intrare în esenţa vie¬ 
ţii, intrare calmă şi scrutătoare, fără orgasmul unei 
pierderi frenetice senzoriale. Repetăm, Yoga reco¬ 
mandă trăirea, nu abandonarea în trăire. Activităţile 
senzoriale posedă omul şi îl dezmembrează. Con¬ 
centrarea asupra acestei funcţiuni prime, răsuflarea, 
revelează în cele dinţii zile de practică o inexpri¬ 
mabilă senzaţie de armonie, o acordare ritmică, me¬ 
lodică a tuturor accidenţilor fiziologici. Mai apoi, 
un sentiment obscur al prezenţii în trup. prezenţa 
plenară şi robustă, o autoconştiinţă grandioasă, 
calmă, efectivă. Evident, acestea sunt fenomene sim¬ 
ple, accesibile oricăruia, verificate de oricine În¬ 
cearcă o preliminare disciplinară a răsuflării. 

Dar Yoga tinde să depăşească această stare de 
armonie şi să detaşeze funcţiunea respiratorie ue 
esenţa ei, adică să poată lucra cu respiraţia nu nu¬ 
mai în ceea ce priveşte manifestarea ei organică, ci 
ca energie specifică, independentă de proces. Nu 
vom urmări, aici, aceste experienţe intime ale yo- 
ghinilor, a căror reconstrucţie în propoziţii raţio¬ 
nale pare obscură sau de-a dreptul absurdă. E des¬ 
tul să adăugăm că disciplina procesului respiratoriu 
consistă în echilibrarea celor trei momente : aspi¬ 
raţie (puraka), expiraţie (rechakaj şi păstrarea ae¬ 
rului (kumbaka), iar apoi în spaţierea lor, secundă 
cu secundă, pînă ce atinge proporţii colosale. Aspi¬ 
raţia se produce îndeobşte pe nara stingă, iar ex¬ 
piraţia pe cea dreaptă. 

Prin prănâyâma, spune Patanjali, voalul intune- 
rceului se deşiră (TI. 52) şi mintea ajunge vrednh ;î 
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iyoijyalu) de concentraţie (dhurâna) (II, 52). Cea din¬ 
ţii manifestare a puterilor de concentraţie a pralya- 
hurâ, termen pe care noi il traducem -facultatea dc 
a libera activitatea senzorială dc obiectele externe», 
dar se află în general tradus prin -^abstractizare». 
Patanjali îl explică astfel: -pratyahârâ c facultatea 
prin care simţurile nu iun în contact cu obiectele 
lor specifice şi totuşi mintea (citta) posedă senza¬ 
ţiile ca şi cum contactul ar fi real » (II. 54). Bhoja. 
eomentind, scrie că simţurile îşi schimbă direcţia 
lor către obiecte, adică rămîn in ele inşile (sva- 
rupamătre svatsthânam). Nu se mai îndreaptă către 
lumea exterioară ca nişte antene de prins. Totuşi, 
deşi activitatea lor încetează, mintea nu pierde ca¬ 
litatea de a avea prezentări senzoriale. Cu alte cu¬ 
vinte, cînd cit ta doreşte cunoaşterea unui obiect 
extern, ea nu foloseşte o activitate senzorială, ci 
prin potenţa senzorială de care dispune poate cu¬ 
noaşte acel obiect. Cunoaşterea aceasta e mult mai 
efectivă, fiind contemplativă, şi se aseamănă cu 
cea care se dăruieşte omului prin graţia lui Dum¬ 
nezeu (Islncara), cînd yoghinul îşi fixează mintea 
in El. «Atunci intelectul (prajnâ, facultatea cunoaş¬ 
terii esenţiale, metafizice, spre deosebire de buddhi, 
care e inteligenţa relaţiilor fenomenale) yoghinului 
cunoaşte totul aşa cum c“ (Vyâsa ad. 11, 45). 

Realizînd această calitate (pratyahăra), prin care 
e posibilă o contemplaţie intelectuală a lumii, yo¬ 
ghinul a sfîrşit partea tehnică, antrenamentul fizio¬ 
logic şi psihic, a ascezei. Simţurile lui sunt acum 
nu numai bine strunite, ci nefolositoare. Cilta fiind 
masa psihică prin care e posibilă ordonarea şi lu¬ 
minarea senzaţiilor, ea poate sluji de oglindă di¬ 
rectă a obiectelor, fără intermediul simţurilor. In 
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stare normală, omul nu poate atinge această li¬ 
bertate. pentru că mintea nu e stabilă, ci permanent 
violentată de activitatea simţurilor, dr subconştient, 
de ago şi de starea-de-viaţă. Prin cittavrltinirodhoh, 
citta râmîne in ea însăşi (svarupamătre). Dar ea e 
potenţa tuturor. Universul fenomenal nu e înghiţit 
de întunerec, pentru un yoghin. E numai detaşat 
şi el poate li contemplat in esenţă (tattvci), nu în 
forme (rupă) şi stări mentale (vrtli). 


3. Morfologia meditaţiei 

Am descris în paragraful precedent cele cinci «in¬ 
strumente externe» indispensabile meditaţiei Yoga 
(pancha bahirangâni sădhanâni). Ne amintim că 
Yoga e alcătuită din opt membre (anga). Ultimele 
trei, eu care începe Patanjali cartea Il-a a Yoga- 
Sutrelor, sunt denumite «subtile», deoarece con¬ 
sistă în exerciţii spirituale pure, fără suport fizic 
sau fiziologic. Ele sunt: 1) concentraţia (aliârană ;; 
2) meditaţia (dhyăna) şi 3) samâdhi. Tustrele au o 
similaritate atît formală cit şi esenţială, de aceea 
tratatele Yoga le înglobează intr-un singur termen 
tehnic : samyama (Vâchaspati Misra, ad. Vyâsa II, 1). 

La drept vorbind, dhâruna şi dhyăna nu sunt dc- 
cît aspecte ale contemplaţiei finale, samâdhi, ale 
acelei stări hipnotice în care vacuitatea e obiectul 
conştiinţei, starea dificil de descris nefiind o «ex¬ 
perienţă» (relaţie motrice), nici o cunoaştere ab¬ 
stractă, ci o transcendere reală şi statică. Fără con¬ 
centraţie (dhârană) şi meditaţie (dhyăna), samâdhi 
nu e posibilă, dar în acelaşi timp ele sunt atît de 
intim sudate, încît trecerea de la una la alta nu 
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întâmpină atît de multe obstacole. Yoghinul are- 
acum o conştiinţă purificată de instincte, memorie şi 
volte-face. Stăpîn pe nervi, pe trup şi pe voinţă,, 
stimulii exteriori sau mnemonici nu-1 mai turbură.. 
Poate realiza ekăgrală după voie. Iar dhâranâ (de la- 
rădăcina dhri, a ţine strîns) înseamnă tocmai «fixa¬ 
rea statică a minţii într-un singur loc» (deshaband- 
hascittasya dhâranâ, Y.S. III, 1). Prin această fixare,, 
într-un obiect fizic exterior sau într-o idee, se ob¬ 
ţine meditaţia acelui obiect. Dhyâna se defineşte 
astfel : « conţinutul efortului mental (pratyayas>ai- 
katânatâ) de a asimila obiectul meditaţiei, liber de 
orice alt efort de a asimila alte obiecte (pratyay- 
ântarenâparâmrshta)». (Vyâsa ad. Y.S. III, 2). 
Această meditaţie voghinică, dhyâna, e deosebită 
calitativ de meditaţia obişnuită, atît pentru că în 
stare normală continuul e numai aparent (sau c 
«distracţie», adică vagabondaj rajasic al minţii, in¬ 
consistenţă uniformă, v. Vyâsa I, 41), sau pentru 
că ea se opreşte la contemplaţia formelor impuse ale 
obiectelor (adică în relaţiile lor invalide). Meditaţia, 
in uzajul curent al cuvântului, c o stare vagă, fiind 
fie o supremaţie emotivă, fie o vacuitate sau o ex¬ 
tremă şi filiformă mobilitate a conştiinţei. Dhyâna 
e de-a dreptul imposibilă fără un lung antrenament 
yoghinic. Ea joacă un rol covîrşitor în yoga 
buddhistâ, după cum am arătat în capitolul Asceză 
şi meditaţie in buddhism. In Occident, paralele se 
pot descoperi în Plotin, Susso şi in mistica renaşterii 
catolice. Probabil că analogiile sunt mai mult decît 
formale. 

Samâdhi e acea stare contemplativă cînd mintea 
apucă nemijlocit forma obiectului fără colaborai ca 
categoriilor şi imaginaţiei (kalyană) ; cînd obie .Iul 



se revelează in el însuşi (xvarupa), nud, ca şi cum 
ar fi vid de el însuşi (arilumuitraiurbhcisam /ivanijv i- 
sunyamiva. Y.S. III, 3). Vâehaspati Misra explică 
un pasagiu din Vihiu Purâna (VI, 7, 90) scriind că 
absenţa kalpanei înseamnă a nu mai considera ac ¬ 
tul şi obiectul meditaţiei deosebite unul faţă de al¬ 
tul, Samudhi liberează mintea de această imaginaţie 
iluzorie; prin ea se nivelează actul meditativ iden¬ 
tic cu obiectul meditaţiei, o coincidenţă perfectă 
intre obiect, subiect şi cunoaştere, tocmai pentru că 
acest, obiect nu se mai prezintă conştiinţei in rela¬ 
ţiile care îl definesc fenomenal, ci «ea şi cum ar fi 
vid de ei însuşi--. Expresia aceasta, ea şi altele multe 
ce abundă în psihologia meditaţiei Yoga, işi găseşte 
sprijin in anumite curente intuiţioniste din filosoi'ia 
modernă. 

Ar ti totuşi o greşeală fundamentală să se con¬ 
funde samddlu — a cărei descriere o vom completa 
in paginile ce urmează — cu o transă hipnotică. 
Hipnoza e cunoscută psihologiei Yoga şi ea e atri¬ 
buită stării mentale ocazional concentrate (cikshipta). 
aşadar unei vacuităţi sau unui instabil continuu psi¬ 
hic, iară conţinut, şi, mai ales, fără potenţe de rea¬ 
lizare, netiind o ekdcjratâ obţinută prin asceză a sub¬ 
conştientului. puritate morală şi cunoaştere meta¬ 
fizică (prajna) — ci un baraj provizoriu al. fluviului 
conştiinţei, baraj extrinsec, arbitrar şi automat. 
Transa hipnotică a fost cunoscută şi ilustrată încă 
din timpurile epice, deoarece găsim in Mahâbhărata. 
(XIII, 40) un precis exemplu de hipnoză u . !ar 
Bhatia Kallata descrie în Spanda-Kârikă deosebirile 
dintre transa hipnotică, somnabulică şi satnâdhi **. 
Vikshipta e numai o paralizare de origină emotivă 
Snit voliţională a dinamicei mentale. K indispensabilă 



această observaţie pentru a nu confunda fi'nddhi — 
care se obţine rind ekâgrată st: instaurează definitiv 
in locul sarvurlhată (Y.S. 111, 11) — cu hipnoza, fe¬ 
nomen bine cunoscut indienilor, dar dispreţuit şi so¬ 
cotit brutal, inutil. 

O distincţie fundamentală se face între etapele 
realizării samâdhi; cînd starea de transă contempla¬ 
tivă se obţine cu ajutorul unui obiect sau idei (fi- 
xind, adică, cilLa intr-un anumit punct fizic sau 
ideal), se nunteşte samprajnata samădhi. Cind, dim¬ 
potrivă, samâdhi se obţine fără nici o relaţie «nici 
exterioară, nici relaţie do conştiinţă, nici prin sen¬ 
timentul -eu simt-), o meditaţie descătuşată de idei, 
susţinută numai de inefabilul esse, iluminată prin 
participarea efectivă, globală, la realitatea trans¬ 
cendentă care nu se -comunică» dinamic, ci se re¬ 
velează static, aceaslă transă supremă se numeşte 
csamprajnata Damddhi (samâdhi non-diferenţialâ). 

După spusa tratatelor, mintea (cit) are o singură 
percepţie cind se află fixată în Samâdhi şi prin 
această contemplaţie (care e participaţie) durerea 
existenţii încetează (Vijnâna Bhikshu, Yogcisara p. 
9). Cit timp există relaţii pasagere şi iluzorii cu lu¬ 
mea din afară sau cu stările mentale (vrtti, sams- 
kara) — sufletul nu putea fi perceput. Numai cind 
partea cea mai luminoasă, mai subtilă şl mai pură 
din minte, saifua, e restaurată în posesiunea indis¬ 
cutabilă a conştiinţii — ea poate «răsfrînge» (ca un 
cristal) placidul şi etern staticul suflet. 

Întreaga speculaţie metafizică indiană (cu excep¬ 
ţia Tantrei) aderă la acest principiu al revelaţiei sta¬ 
tice. Omul trebuie şi e dator a activa pentru a pre¬ 
găti revelaţia supremă. Etica, asceza, gnoza, chiar 
secretul yogei, sunt numai preliminarii. Contempla- 



ţia ultimă nu mai o un aci şi nu se poate realiza 
prin voinţa. Ea se împlineşte prin natura lucruri¬ 
lor : cinci cit c fixată, sufletul se râsi'ringc firesc, 
fără efort. Samădhi inseamnă anihilarea definitivă 
a conştiinţei normale, izolarea fenomenului ^con¬ 
ştiinţă^ de subconştient (fapt care produce o «a doua 
naştere-^, dedublarea personalităţii ele.) detaşarea 
simţurilor do obiecte, dilatarea lor ia proporţii în¬ 
fricoşătoare — adică o aparentă despersonalizare 
sau abrutizare. 

Nu intru în cadrul acestui studiu o discuţie a va¬ 
lidităţii metafizice sau religioase a contemplaţiei yo- 
ghiniee. De altfel, samădhi fiind dincolo de expe¬ 
rienţă şi de schemele raţionale, discuţia ei ar fi di¬ 
letantă sau oţioasă. în India chiar, anumite şcoli (de 
pildă 7 'antra, sau curentele bhakti ) au reacţionat 
Împotriva ei. Tanlra o socoteşte abstractă, iluzorie 
şi ineficace, deoarece renunţă la potenţa (sakti) 
omului ca atare. Bhakti crede că asceza ei atroce 
e inutilă, samădhi putînd fi realizată direct prin gra¬ 
ţia divină. Părerea aceasta o împărtăşeşte şi yoga, 
spunînd că cel care e ajutat de Ishwara e scutit de 
a trece prin toate «planurile*- (bhumi), c-i el poate 
atinge direct asamprajnata samădhi (Yoga Sutra, III, 
45) ; «Samădhi se realizează jăcind din Ishwara 
obiectul tuturor acţiunilor». Dar graţia divină sau 
Liiakti (devoţie mistică) din partea yoghinuiui. nu 
sunt daruri generale. De aceea, drumul cel mai si-- 
gur pentru omul normal e asceza şi tehnica Yoga. 

Samprajnata samădhi e şi ea subimpărţită in mai 
multe clase (patru, şase sau opt), pentru că practica 
meditaţiei a fost cu multă pricepere şi adincime rea¬ 
lizată m India, iar etapele ei precis analizate, in 
prima etapă, mintea se identifică cu obiectul in ex- 
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presju iui globală : 1) obiect, 2) noţiune, 3) cuvint ; 
(toate acestea alcătuind o reprezentare comprehen¬ 
sibila prinlr nn simbol Ionic sau grafic; cf. studiul 
nostru Filosof ia linguislicti in India) şi această iden¬ 
tificare se numeşte savitarka (Y.S. I, 42). E necesar 
de reamintit că această formă a meditaţiei nu are 
nimic comun cu meditaţia normală, ocazională, asu¬ 
pra unui obiect, ca fiind generată de o conştiinţă fi¬ 
xată (ekăgratâ). Totuşi, savilarka e socotită treaptă 
inferioară, cea dinţii in desăvirşirea sajnădlii. Ime¬ 
diat următoare e nirvilarka (sau «nedistinctâ») şi 
Vyâsa (ad I, 43) o explică astfel : «citla devine nir- 
vitarka după ce memoria işi încetează funcţiunea, 
adică după ce asociaţiile verbale sau inferenţiale în¬ 
cetează; cind obiectul e vid de nume şi sens; cind 
mintea il reflectă nemijlocit, transformîndu-se in 
forma obiectului şi strălucind numai cu acest obiect- 
in-el-insuşi (svarupa)». în această operaţie medita¬ 
tivă, mintea e liberă chiar de sentimentul eului, ne- 
maiproducmdu-se actul conştient, «cu cunosc acest 
ku.ru» sau «acest lucru e al meu», ci mintea fiind 
acei obiect (Vuchaspati Misia, I, 43). Obiectul nu 
mai e asimilat prin asociaţii — adică localizat in se¬ 
ria reprezentărilor anterioare, valorificat prin rela¬ 
ţiile extrinsece (nume, dimensiuni, uz, noţiune, 
clasa) şi oarecum debilizat prin procesul de abstrac¬ 
tizare inerent conştiinţii normale — ci apucat direct, 
m nuditatea lui esenţială, ca un dat prim şi pozitiv. 

Dar şi această formă a meditaţiei trebuie depăşită 
pentru a putea pătrunde real în esenţa lucrurilor. 
Yoghinul incepe astfel practica meditaţiei savicăra. 
cind mintea nu se opreşte lu aspectul grosolan al 
obiectelor materiale (conglomerate de atomi, parti¬ 
cule fizice, etc.). ci conteinplează de-a dreptul acele 



nuclee energetice infinitesimale pe care fizica Yoga 
!e numesc tanmâtrâ. Iar cind mintea se identifică 
cu tanmâtrâ disociate de sentimentele pe cate aceste 
lanmâtrn le produc prin însăşi firea lor energetică, 
adică după ce yoghinul le poate asimila formal, li¬ 
ber de sentimentul suferinţii, plăcerii, violenţii, 
inerţiei ete. -- se realizează ceea ce se numeşte nir- 
vicâra Samădhi. Mintea ajunge una cu acele nuclee 
infinitosimale de energic care constituie adevărata 
bază a universului fizic. E o plonjă reală in însăşi 
esenţa lumii fizice, iar nu în fenomenele calificate 
şi individuale ,tf . 

Savitarka, nirvitarka şi savicâra se numesc «sa- 
mădhi cu suport» (bipsamădhi) iar nirvicâra sa- 
înădhi e denumită nirbija samădhi (•.•.fără sămînţă», 
fără suport). Această stare e o - concentraţie ne- 
conştientâ de obiect», adică o stare cînd «nimic nu 
devine obiectul conştiinţii» (Vyâsa, I, 2). Atunci se 
manifestă «facultatea cunoaşterii absolute» (rlam- 
bharâprajna, Y.S. I. 48) Există încă două trepte su¬ 
perioare, ănandănugala, cînd cil meditează asupra 
fericirii manifestată în eterna luminozitate şi auto- 
eonştiinţă din saliva, şi âsmilănagala, cînd intelec¬ 
tul (buddhi) e cu clesâvîrşire izolat de lumea exte¬ 
rioară şi reflectează static sufletul 17 . 

Capitolul III din Voga Suini, începînd cu sutra 16, 
e închinat puterilor cucerite de yoghinul care stupî- 
neşte samyama (triada dluirână, dhăna, samădhi). 
Producând samyama asupra unei speciale realităţi 
ideale sau fenomenale, se obţin potenţe specifice. 
Aşa de pildă, prin samyama asupra distincţiei dintre 
obiect şi idee, se revelează cunoaşterea «sunetelor» 
tuturor făpturilor (Y.S. III, 19). Fixînd-o asupra rc- 
zidurilor subconştienle (samskâra), se realizează cu- 
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noaşteiva vieţilor precedente (III, 18). Samyuma 
asupra noţiunilor (pratyaya) dăruieşte cunoaşterea 
stărilor mentale ale altor oameni (Iii, 19), «Dar cu¬ 
noaşterea aceasta a stărilor mentale nu implică cu¬ 
noaşterea obiectelor cari le-au produs, acestea ne- 
fiind in directă legătură cu mintea yoghinului. El 
cunoaşte emoţia mentală a dragostii, dar nu cu¬ 
noaşte obiectul dragostii (Vyâsa, ibid.). Prin sam- 
yama asupra formii trupului se barează perceptibi- 
litatea iui şi astfel «nemaifiind contact cu lumina 
ochiului, se Împlineşte dispariţia corpului-' (Y.S. III, 
20). Aceasta e explicaţia dată de Yoga mult lăuda¬ 
telor dispariţii şi reapariţii. Iată ce scrie Vâchaspati 
Misra (ibid.) : «Corpul e format din cinci esenţe 
(tattva). El devine un obiect perceptibil prin ochi 
datorită faptului că posedă formă (rupă, care în¬ 
seamnă in acelaşi timp şi culoare). Prin această 
rupă corpul şi forma sa devin obiectele percepţiei. 
Cind yoghinul performează samyama cu referinţă 
la forma trupului, se retează operaţia perceptibili- 
tăţii culorii (rupă) care e cauza responsabilă a per¬ 
cepţiei corpului. Pentru acest motiv, cind virtutea 
de a fi perceput e barată, yoghinul nu mai e vizibil. 
Lumina senzaţiei generată în ochiul unei alte per¬ 
soane nu mai vine in contact cu trupul care a dispă- 
rut. Înţelesul c ca trupul yoghinului nu mat for- 
mează obiectul cunoaşterii unui alt om. Dispariţia 
e împlinită de yoghin cind el doreşte să nu fie vă¬ 
zut de nimeni». Mu comentăm explicaţia aceasta; 
am tradus-o ca să învederăm explicaţiile date de 
Yoga unor fenomene obscure în domeniul metapsi- 
hîrei. 

oi j « </iu Iii ui a urjir jfea puti-iiiur obligate prin 
yama. forţe necunoscute sau colosale, cum ar i\ 
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cunoaşterea momentului morţii (III. *21), sau puteri 
fizice extraordinare (III, 23), sau cunoaşterea lucru¬ 
rilor subtile (JII. 24). etc. Samyama asupra lumii 
dăruieşte cunoaşterea sistemului stelar (III, 26), asu¬ 
pra plexului buricului cunoaşterea sistemului trupu¬ 
lui (III, 28), asupra cavităţii gîtului, dispariţia foa¬ 
mei şi setei (III, 29), in inimă, cunoaşterea minţii 
(III, 33). <> Orice vrea să cunoască yoghinul, trebuie 
să iinplinească samyama cu referinţă la acel lucru». 
(Vâchaspati Misia, III, 26—30). 

între diversele etape ale meditaţiei samprajnâta 
samâdhi există o continuă oscilaţie, datorită nu in¬ 
stabilităţii minţii ci însăşi intimităţii în care se află 
aceste etape. Yoghinul trece de )a una la alta, con¬ 
ştiinţa lui purificată şi disciplinată exercitîndu-se 
pe rînd in feluritele atitudini contemplative. Analiza 
lor depăşeşte cadrul psihologiei generale, aparţi- 
nincl unei foarte delicate si dificile specii de psiholo¬ 
gie religioasă, in care nu ne vom aventura aici. 

Cînd mintea e definitiv imobilă, cind nici oscila¬ 
ţia dintre diversele forme ale meditaţiei nu mai tur¬ 
bură cit , sc realizează asamprajnăta samâdhi, me¬ 
ditaţia vacuităţii, fără conţinut senzorial şi fără ca¬ 
tegorii intelectuale, stare care nu mai e experienţă 
(noexistind relaţie dintre cunoscut şi cunoscător) ci 
revelaţie statică. Intelectul (buddhi) împlinindu-şi 
sarcina, se retrage în natură (prakriti), desprinzln- 
du-se do suflet. Sufletul rămîne singur, contemplîn- 
du-se. Conşliinţa e distrusă pentru că nu mai func¬ 
ţionează, iar elementele ei se reîntorc In natura fi¬ 
zică.E o moarte filosoficească. inefabilă şi incomunt- 
cnbiiă. Yoghinul a atins liberarea. 




CAPITOLUL VII (Concluzii) 


Autonomia spirituală e singurul ţel şi singura ra¬ 
ţiune de a fi a sistemului Samkhya. Liberarea 
(mukti), transcenderea karmei, distrugerea durerii 
şi a cauzei durerii, disocierea voluntară şi definitivă 
de fenomenele mentale — nu sunt decit manifestări 
sau instrumente ale aceluiaş motiv esenţial A se 
detaşa de ecuaţiile karmice, de jocul forţelor natu¬ 
rale, de robia (aparentă — dar nu mai puţin efectivă 
şi concretă) exterioară, a restaura libertatea şi izo¬ 
larea (kaivalya) primordială a sufletului — toate 
acestea probează cert setea de libertate absolută. 
Evident, sunt şi alte puncte de vedere elaborate de 
Samkhya, dar ele sunt secundare în importanţă, 
comparate cu setea aceasta de liberare. De altfel, 
orice metafizică, în optica indiană, trebuie să dea o 
soluţie problemei liberărei. 

Autonomia spirituală, reîntoarcerea în sine, trans¬ 
cenderea oricărei relaţii necesare (fie ea reală, fie 
aparentă, fie închipuită) între suflet şi lume — e 
caracterul specific al gindirii filosofice indiene. Şi, 
intr-un anumit sens, e o probă a structurii şale ma¬ 
gice. Fără a căuta originile istorice ale acestui ma- 
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gisin, este evident ea importanţa dală liberării prin 
sine, prin spirit, prin cunoaştere, fără ajutorul unui 
Dumnezeu — trădează o genealogia magică 

Curentul acesta de spiritualitate magică e para¬ 
lel — aşadar adesea intermixt, asimilat sau modifi¬ 
cat — eu curentul religios mistic, al spiritualităţii 
indiene. Spiritul religios tinde, cum am văzut, către 
o armonizare a individului cu o putere externă, care 
iî depăşeşte şi de care e dependent prin indestruc¬ 
tibila relaţie de creaţiune. Religiozitatea, chiar sub 
formele sale rudimentare şi groteşti, mărturiseşte 
conştiinţa dependenţii — şi actele religioase dove¬ 
desc submitere, renunţare in favoarea divinităţii, 
încercare de suprimare a diferenţelor, a individua¬ 
lităţii ; cum am spus, religiozitatea este întovărăşită 
întotdeauna de o pasiune din afară asupra indivi¬ 
dului. De aici sacrificiile, renunţările, ritualul. 

în fenomenul pe care îl discutăm în această mo¬ 
nografie — atît de complicat şi bogat în elemente 
eterogene — aceste două tendinţe ale spiritualităţii 
indiene (care, sub aspecte mult deosebite, se pot 
descoperi oriunde in istoria culturii) se găsesc din 
belşug ilustrate. Nu Ic găsim însă, pure : nu găsim 
religie şi magie complet şi conştient disociate. Cri¬ 
tica la care am supus fundamentele şi istoria 
acestor două sisteme — Yoga şi Samkhya — ne-a 
ajutat, sperăm, în înţelegerea lor. 

O privire sintetică şi apreciativă a implicaţiilor 
teoretice şi tehnicei Yoga descoperă structura ma¬ 
gică : de o esenţă superioară superstiţiilor popu¬ 
lare şi credinţelor animiste (ariene sau pre-ariene), 
acceptînd şi elemente teiste, dar rămînmd nu mai 
puţin magic. Termenul acesta trebuie înţeles în 
toate conotut-iile lui metafizice, iar nu ca o simplă 
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eroare preştiinţi fieă. Yoga e magie intrucit ac¬ 
ceptă un univers magic — o relaţie infinită între 
forţe concrete, orchestrate de o lege obiectivă, 
karma — şi afirmă, în acelaşi timp, posibilitatea 
de depăşire a acestui univers de transcendenţă prin 
izolare şi dominare. 

Faptele expuse pină acum dovedesc îndeajuns 
atitudinea aceasta. Este evident caracterul pozitiv, 
«ştiinţific» ai tehnicei yoga. Fură îndoială, sc des¬ 
coperă şi tendinţe mistice, pe care noi le-am numit 
interiorizări rituale, dar ele sunt secundare şi in¬ 
tru nimic indispensabile succesului, sâdlianei. De 
altfel, ciută fiind structura leismului acceptat de 
Yoga — i'htcara fiind un suflet perfect, niciodată 
implicat real in croaţie — mistica sa, izbitor de 
simplă feste numai o «fixare a mintii» în Ishwara, 
o «meditare» a divinităţii, nu o «contemplaţie» a 
divinului manifestai in crarhîi gravitind sub puterea 
lui unică şi implacabilă) — nu exclude magia. După 
cum ani văzut, deosebirea dintre om şi Dumnezeu 
este aici o diferenţă cantitativă, mai precis, deose¬ 
birea coastă intr-o continuitate de trepte, iar nu în- 
tr-o discontinuitate, intr-o prăpastie, care se cere 
sărită prin Graţie sau mistică. Mistica, în înţelesul 
occidental al cuvintului, abundă în literatura şi spi¬ 
ritualitatea indiană, dar ea joacă un neînsemnat 
rol în Yoga şi în descendentul ei imediat, Tantra. 

Secretul Yogei e meditaţia, adică un act sufle¬ 
tesc de limitare, izolare şi asimilare a fenomenului 
meditat. Deşi atitudinea spiritului e pasivă, rezul¬ 
tatul e dominarea obiectului meditat, nu dominarea 
lui senzorială, externă, ci o dominare magică, esen¬ 
ţială. Textul lui PaUiiijuli este precis şi solemn în 
această privinţă : «prin samyama cu referinţă la un 
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obicei, slupinirea acelui obiect » (vezi capitolul ele 
dicat Meditaţiei). Universul, deşi real, nu e absolut 
Legea care 11 susţine e validă pentru orice eveni 
ment (obiect sau forţă) în lăuntrul Creaţiei (prak- 
riti), care acceptă şi participă la Creaţie. Meditaţia 
Yoga ţinteşte la o transcendere a croaţiei prin re¬ 
tragerea simţurilor din jocul ei, renunţarea la fruct 
(«fructul» este cheia şi condiţia Karmei) şi reîn¬ 
toarcerea la punctul de plecare, la haos, la pralaya. 
Evident, procesul acesta dizolvă absolutul aparent 
al legilor, căci orice lege e validă relativ la ceva, 
dar ajunge fără sens dc îndată ce acel ceva este 
anulat prin transcendent. 

Posibilitatea aceasta de invalidare a unor legi 
concrete condiţionind un univers concret — e ceea 
ce se numeşte magie. E instructiv de amintit că 
Yoga nu postulează irealitatea fenomenelor sau, in 
orice caz, caracterul lor aparent şi excesiv de rela¬ 
tiv, cum face Vedanta — şi dc aceea nu caută li¬ 
berarea printr-o contemplaţie a lui Brahman, prin- 
ir-o identificare a substratului ultim al experienţei 
cognoscitive, atman, cu substratul ultim al Univer¬ 
sului, Brahman. Yoga uzează de meditaţie, dar cu¬ 
cerirea magică a unor existenţe sau planuri de exis¬ 
tenţă invincibile; atit timp cit sunt atacate senzorial 
(adică uzînd de iluzia «posesiunii», care e mai de¬ 
grabă o abandonare), dar uşor depăşite îndată ce 
sunt izolate din complexul karmic şi «meditate», 
asimilate esenţial. Inutil de adăugat, noi nu încercăm 
aici decit o inţelegere a poziţiei şi mijloacelor Y T o- 
gei şi judecăm din acest punct de vedere. O apărare 
dialectică în termeni moderni nu intră în cadrul su¬ 
biectului propus. 



Continuul presupus dc practica şi teoretica Voga, 
cîmpul universal de Torţă în care voinţa poate ac¬ 
ţiona la distanţă şi modifica fenomenic, deşi fură 
contact, dovedeşte gîndire magică, gîndire din care 
s-au organizat, de altfel, atîtea curente spirituale 
indiene : nu este exclusă,de altfel, o relaţie de co¬ 
respondenţă simpatică a acestor sisteme magice cu 
evidenta cultură matriarhală a Indiei. 

Universul c un vast. ţesut permeat de forţa im¬ 
personală a Karmei. Orice existenţă participind la 
acest univers e intr-un sens sau altul in contact di¬ 
rect cu întreg universul. Izolat şi intangibil este su¬ 
fletul, pe care numai iluzia şi ignoranţa îl poate 
considera alterat de fenomene, condiţionat de karma. 
Prin puterea simpatică a sufletului, iluminată, ac- 
tivind la distanţă şi răminind totuşi inactiv (căci aşi 
este conceptul purusha) — intelectul, sau ceea ce 
ne-am deprins a denumi prin acest termen, capătă 
virtutea magică a activităţii simpatice, a unei mo¬ 
dificări fără contact, ia distanţă. în locul activărei 
prin contact şi condiţionării dc Karma — aşa cum se 
petrec îndeobşte lucrurile in acest univers magic — 
yoghinul instaurează forţa sa proprie, transcendînd 
karma tocmai pentru că transcende legea contactului, 
a dorinţii imediate, intr-un cuvînt a fenomenelor 
fizice şi psihice. Forţa dezlănţuită de yoghini e supe¬ 
rioară, mai precis e paralelă forţii karmice, pentru că 
e independentă de ea. Şi secretul manifestării aces¬ 
tei forţe este meditaţia, e asimilarea, posedarea ori¬ 
cărui lucru sau fapt nu prin mijloacele senzoriale 
sau intelectuale ale acestui vast ţesut karmic, nu 
prin experienţă şi cunoaştere, ci prin virtutea ho¬ 
meopatică a activării la distanţă, simpatetic, a uni¬ 
versului magic descoperit (sau creat) de către yo- 
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ghini. De aceea Yoga e în ultima esenţă, o retragere 
din acest univers karmic şi o instaurare a universu¬ 
lui magic ; este o distrugere (retragerea pînă la pra- 
laya ) şi o nouă creaţie, prin meditaţie. 

Nu trebuie neglijat faptul cu meditaţia presupune, 
dacă nu crearea absolută a obiectului meditat, cel 
puţin crearea lui aparentă prin delimitarea, preci¬ 
zarea şi izolarea lui definitivă de restul obiectelor : 
in timp ce contemplarea este o privire de ansamblu 
a unei ierarhii deja existente, izolate şi statice. 

O meditaţie este căutarea, o iluminare treptată a 
cetăţii, o activitate a cărei iniţiativă o are spiritul, 
nu obiectele spirituale ; contemplaţia are de-a face 
cu o stare de lucruri deja perfectă şi globală înainte 
de revelaţia ci spiritului. De aceea contemplaţia este, 
în genere, un proces mistic, în timp ce meditaţia, 
intr-un foarte general dar sugestiv sens, este proces 
magic. 

Ar fi interesant do urmărit revolta spiritului in¬ 
dian împotriva structurei magice a ascetismului şi 
meditaţiei. Descoperirea zeilor personali, descope¬ 
rirea experienţei mistice (bhakti), intr-un euvînt in¬ 
staurarea rugăciunii în locul ascetismului (sectele 
vishnuite, cultul lui Krishna, curentul lui Chaitanya, 
fraţii Alvari ctc.) — înseamnă tot atîtea etape în 
înlocuirea meditaţiei ascetice, magice, prin experi¬ 
enţa directă, religioasă, a trăirii în nădejdea libe¬ 
rării prin graţia divină, şi a bucuriei identificării cu 
Zeul. Aceste probleme au fost tratate de noi in cele 
două studii publicate în Ricerche Religiose şi vor fi 
din nou reluate în partea a doua a monografiei de 
faţa. 



APENDICE 



I. Autorii greco-latini despre ascetismul indian 

După Lassen, informaţiile autorilor greco-latini 
asupra Indiei au fost adunate de W. Roese : Dic 
griecliischen Nachnchten uber Indien bis zum Feld- 
zug Alexanders des Grossen. Un succint şi clar re¬ 
zumat în introducerea la India lui Arrian, text pu¬ 
blicat şi tradus de P. Chantraine (Paris 1927, Assoc. 
Guillaume Bude). Toate textele au fost traduse de 
Mac Crindle Intr-o serie de cinci volume : The co¬ 
rner ce and navigation of the Erythrean Sea (Voyage 
of Markhos) 1879 ; Ancient India as described by 
Megasthenes and Arrian (1877); Ancient India... by 
Knidian (1882); Ancient India... by Ptolomy (1885) ; 
The invasion of India by Alexander the Creat as 
described by Arrian, Curtius, Diodorus, Plutarch and 
Jxistin (1903). Importante pentru detalii geografice 
şi antropologice, în traducerea comentată făcută 
după Markhos de Schoff : The Periplus of the Ery¬ 
threan Seas (Longman, 1912). Relaţiile comerciale, 
în Warmington, The Comerce between the Roman 
Empire and India (Cambridge, 1928). Asupra pro¬ 
blemei Apolonius din Tyana şi călătoriile sale în 
India ,vezi Vincent A. Smith, The Indian Travels of 
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Apollonius of Tyana, in Zeii. Deutsche Morg-Gesel- 
schajt, 63 Bând (1914) pp. 329—344. 

Traducere recomandabilă : Philostratus, In Ho- 
nour of Apollonius of Tyana, translation by J. S. 
Phillimore (Oxford, Clarendon Press, 1913, 2 voi.); 
Philostratus, The Life of Apollonius of Tyana, text 
and trsl. by Conybeare (Loeb Classical Library, 
Heineman and Maemillan, 1913, 2 voi.). 

Pasagiilc principale din autorii clasici asupra fi¬ 
losofilor şi asceţilor indieni sunt următoarele : Slra- 
bon (XI); Arrian (Anabasis, VII, 2, 3 ; Indika, XI); 
Diodorus (II, 40) Plutarch (Viaţa lui Alexandru, 64, 
65); Q. Curtius Itufus, cap. IX (foarte vag ; e tra¬ 
dus de Mac Crindle, Invasion, p. 190). 

Cei vechi numeau pe filosofii şi misticii indieni 
brachmanes, sophistai şi sophoi. Confundau sub 
aceşti termeni secte mult deosebite, cum erau jai- 
niştii, buddhiştii şi brahmanii. 

Un exemplu de justeţea observaţiilor celor vechi 
îl aflăm în descrierea gimnasofiştilor dată pe larg 
de Strabon, (XV, J, 61 şi urm.), întemeindu-se pe 
relaţiunile lui Aristobul (de cele ce văzuse la 
Taxila). «La masa lui Alexandru ei (doi sofişti brah¬ 
mani) mincau in picioare şi, ca să dea o pildă de 
puterea lor de indurare, se retraseră pe un loc nu 
prea departe de acolo, unde cel mai în vîrstă — aşe- 
zîndu-se cu spatele; pe pămînt — indura soarele şi 
ploile care tocmai începuseră, fiind primăvară. 
Celălalt stătu intr-un picior. Unind cu amindouă 
braţele o grindă lungă de 3 cubilus. Cind un pi¬ 
cior ostenea, se rezema pe celălalt, şi făcu aceasta 
toată ziua (63)... Onesikritos spune că el insuşi fu 
trimis să stea de vorbă cu aceşti înţelepţi ... şi găsi 
lu distanţă de 20 stadia de cetate cincisprezece oa- 



meni slitid in felurile atitudini, aşezaţi sau întinşi 
pe jos goi, şi păslrind aceste poziţii pină scara, cind 
se întorceau înapoi in oraş. Ceea ce era mai greu 
de indurat era arşiţa soarelui, care era at ; t de pu¬ 
ternică incit nici unul altcineva n-ar fi putut să 
umble fără durere cu piciorul gol pe pămint la 
amiază. (64) El stătu de vorbă cu Kalâmos, unul din 
aceşti înţelepţi, care întovărăşi pe Rege în Persia 
şi se arse de viu, după obiceiurile ţării, pe rug. Onesi- 
kritos il găsi întins pe pietre, şi apropiindu-se de 
el il vesti că a fost trimis de Rege, care auzise 
faima înţelepciunii sale... El propuse lui Onesikri- 
tos că, dacă doreşte să-i asculte discursul, să-şi 
scoată hainele, să se lungească gol Ungă el pe ace¬ 
leaşi pietre, şi atunci are să-l asculte ce vrea să-i 
spună... Mavdanes, cel mai bătrin şi mai înţelept 
dintre înţelepţi, il mustră pe Kalânos pentru inso¬ 
lenţa sa, chiar viciul pe. care îl osîndise el... (Ur¬ 
mează un discurs asupra opiniilor filosofilor greci. 
N. Tr.) Kalânos răspunse că în alte privinţe ii so¬ 
cotea (pc> filosofii greci) înţelepţi; dar că ci gre¬ 
şeau preferind obiceiurile oamenilor in locul purtă¬ 
rii naturale, altminteri, nu s-ar fi ruşinat să umble 
goi, cum făcea el, şi să trăiască frugal; pentru că, 
spuse el, aceea e cea mai bună casă, care necesită 
cele mai puţine reparaţii >►. J. W. Mac Crindle. The 
Invasion of India by Alexander the Great (West- 
minister, 1893), pp. 390—391. 

II. Autorii orientali despre mistica şi asceza 
indiană-. 

Texte: «Se observă in India o populaţie cu¬ 
noscută sub numele de BAYKAR.DJY. Oamenii aceş- 
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tia umblă goi, iar pletele le acoperă corpul şi părţile 
naturale; îşi lasă să crească unghiile, astfel că for¬ 
mează un soi de ghiare; nu zvirlă decit bucăţile 
care se rup. Ei trăiesc în felul călugărilor rătăci¬ 
tori : fiecare are un craniu de om la git prins ca 
o sfoară. Cînd le e foame, se opresc la poarta vre¬ 
unui indigen şi, fermecaţi de această vizită, locuitorii 
le aduc numaidecît orez fiert. Oamenii aceştia mă- 
nîncă orezul din craniu; cînd s-au săturat, se duc 
şi nu mai cer de mincare decît cînd nu pot face 
altfel». Abou-Zeyd-Al-Hassan de Syraf (M. Rei- 
naud, Relation de voyages faits par Ies Arabes el 
Ies Persans dans l’Inde et ă la Chine, Tome I, Paris, 
1845, pp. 133—134. 

Din Nuh Sipihr (cele Nouă Ceruri, sau Sfere) 
de Emir Khusru, cea de a treia sferă : 

«...Prin arta lor brahmanii îşi pot procura lon¬ 
gevitatea diminuînd numănd respiraţiilor zilnice. 
Un Yogi care izbuti să-şi restrîngă astfel respira¬ 
ţia, trăi într-un idol mai mult de 35 ani. 

Un alt proces e că pot prezice evenimen-tcle vii¬ 
toare prin răsuflarea ce iese prin nări, după cum 
nara dreaptă sau stingă e mai mult sau mai puţin 
deschisă. Ei pot de asemenea să umfle alt trup prin 
propria lor răsuflare. în munţii de pe frontierele 
Kashmirului simt mulţi oameni de aceştia... Ei pot 
de asemenea zbura ca găinile prin aer, cit de im¬ 
probabil ar părea aceasta. Pot chiar să se facă ne¬ 
văzuţi dujM voie, punîndu-şi antimoniu în ochi. 
Numai aceia care le-au văzut cu ochii lor pot crede 
toate acestea...». (II. M. Elliot, The flislorţi of India 
as told by oivn Hisioriar.s, voi. III, Lcndon 1871, 
pp. 563—564). 
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ldeea că longevitatea e prelungită prin diminua¬ 
rea numărului răsuflărilor e comună printre sanny- 
asii indieni. De asemenea, posibilitatea de a prezice 
viitorul prin cele două nări. După Jnanarnava 
(p. 292), fiecare meditaţie trebuie pusă în relaţie 
cu un scop ; expiraţia pe nara dreaptă şi inspiraţia 
pe nara stingă e rea ; expiraţia pe nara dreaptă e 
bună. Ascetul poate influenţa asupra evenimentelor 
viitoare după cum se foloseşte în meditaţia lui de 
una din cele două nări. 

Asupra legendelor yoghinilor zburători se cunosc 
nenumărate texte buddhiste, hinduiste şi tantricc, 
exprimând teme de folclor magic. Akânkheya Sutta, 
afirmă că cel ce izbuteşte în meditaţie poate «să că¬ 
lătorească prin văzduh cu picioarele încrucişate, ca 
paserile pe aripi » (S.B.S. XI, p. 215, trd. Rhys Da- 
vids, Oxford 1881). Acelaşi lucru se spune în izvoa¬ 
rele chineze despre oameni care consumau substanţe 
încărcate cu forţa vitală (yang) şi despre alchimişti 
şi magicieni. Enciclopedia Imperială chineză dedică 
41 de volume acestor chestiuni (O. S. Johnson, A 
Study of Chincse Alchemy, Shangbai, 1928, p. 58 
şi nota 32). Există tradiţia unui lac minune, Ana- 
vatapta, situat la miază-noapte (Watters, On Yuan 
Chwany's Travels in India, voi. I, 35) care putea fi 
atins numai de cei ce aveau puterea supranaturală 
de a zbura prin aer. Buddha şi sfinţii buddhişti 
ajungeau Anavatapta într-o clipită, întocmai cum 
in poveştile hinduiste rishii zburau prin văzduh în 
misterioasa şi divina ţară de la miază-noapte, Sve- 
tadvipa (W. E. Clark, Sakadvipa and Sveiadvipa, 
J.A.O.S., voi. 39, .1919, pp. 209—242). Vezi şi Sse 
Ma Tsien, Shih Chi (Memorii istorice) cap. VI. Ed. 
Chavannes. Les inemoircs historiques de Sse Ma 
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Tsien, voi. II, pp. 152—153) despre cele -trei insule 
supranaturale - : clc asemenea E. W. Hopkins, The 
Fountain of Youth, J.A.O.S. voi. XXVI, 1003, 
pp. 1—67. 

Asupra acestor mituri şi tradiţii, vezi monografia 
lui B. Laufer, The Prehistoric of Aviation (Chicago, 
Field Museum, 1928), în special capitolul dedicat 
Indiei. 

Dispariţia yoghinilor după voie este iarăşi un mo¬ 
tiv cunoscut in mistica, magia şi folclorul indian ; 
pf, supra, comentariu la Yoga-Sulra III. 20. 

Din Marco Polo : «Mai e o altă clasă de oameni, 
numiţi CliUGI (yogi), care sunt de fapt Abraimun 
(brachmani), dar formează un ordin religios devotat 
Idolilor. Ei au o viaţă foarte lungă, fiecare dintre ei 
trăind pinii la 150—200 ani. Mânîncă foarte puţin, 
dar ceea ce mănîncă e bun : cu deosebire orez şi 
lapte. Şi oamenii aceştia folosesc o foarte ciudată 
băutură, pentru că fac o fiertură de sulfura şi 
mercur amestecată împreuna şi din această băutură 
ei beau de 2 ori pe lună. Aceasta, spun ei, le dă 
viată lungă; şi e o poziţiune pe care obişnuiesc să 
o ia din copilărie.» 

«Sunt anumiţi membri din acest ordin care duc 
cea mai ascetică viaţă din lume, umblind complet 
despuiaţi; şi aceştia adoră Boul...» 

«Ei nu mănincă din farfurii sau străchini, ci pun 
hrana pe frunze de „Mărul Paradisului", sau alte 
frunze mari, pe care le uzează totuşi uscate, nici¬ 
odată verzi. Pentru că ei spun că frunzele verzi au 
suflete în ele, şi ar fi păcat să le rupă. Iar ei ar 
muri mai degrabă decit să facă ceva pe care Legile 
lor îl socotesc păcat...» 
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«Ai >u ar ucide vreun animal sub nici un motiv, 
nici chiar un purice sau păduche, sau nimic ce are 
viaţă: pentru că, spun ei, toate acestea au suflete, 
şi ar fi păcat...». (Yule, Travels of Marco Polo, Book 
III, ehap. XX, ed. by Cordier, 1903, voi. II, p. 365 
şi urmare). 

Asupra poţiunii folosită de asceţii indieni — 
amestec ce are o valoare alchimică — se mai găsesc 
şi alte documente. Din călătoriile lui Bernirr (II, 
130) : «oamenii cu secrete, care, după cîte spune po- 
porul, ştiu a face aurul şi a prepara atît de admi¬ 
rabil mercurul, incit unul sau două boabe luate în 
fiecare dimineaţă readuc trupul în perfectă sănătate 
şi fortifică într-atît stomactd, incit digeră foarte 
bine orice...» (Voyages de Francois Bernier, Docteur 
en Medicine de la Făcui te de Montpellier, Tome se- 
cond, Amsterdam, chez David Paul Marret, 1723,, 
în 16). 

în descrierea Conchinului de către Mahuun sc 
găsesc următoarele : «Aici mai este şi o altă clasă 
de oameni, numiţi CHOKI (yogi), care duc o viaţă 
austeră ca Taoiştii clin China, dar care, totuşi, sunt 
căsătoriţi. Oamenii aceştia, de cînd se nasc, nu-şi 
taie nici piaptănă părul, ci il implete: c în mai mulie 
cozi care le atîrnă pe umeri; ei nu jjoartă haine, 
dar în jurul coapselor leagă o bucată de rattan, 
peste care agaţă o bucată de calico albă ; ei poartă 
un ghioc prin care suflă cînd merg pe drum şi sunt 
întovărăşiţi de soţiile lor, care poartă numai o bu¬ 
cată de cîrpu de bumbac în jurul coapselor. Li se 
dă orez şi bani de către oamenii ale căror case le 
vizitează...» (Geo. Phillips, Calicat and Aden, în 
Journal of Royal Asiatic Society, April 1896, p. 343). 

IV. 



în privinţa prelungirii vieţii prin droguri alchi¬ 
mice — idee ce aparţine alchimiei indiene — se 
află in EUiot, The Ilistory of India ns told by its 
cnun Ilistorians, voi. II, p. 174 (London 1896) un do¬ 
cument care merită să fie tradus : «Am citit intr-o 
carte cd anumiţi, şefi ai Turkestanului au trimis 
ambasadori cu scrisori către regii Indiei, cu urmă¬ 
toarea misiune ; că ei. şefii au fost informaţi că in 
India se pot procura droguri care posedă proprie¬ 
tatea de a prelungi viaţa omenească, şi prin ajutorul 
cărora Regele Indiei atinge o foarte înaintată 
virstă... şi şefii Turkestanului cer ca puţină din 
această medicină să le fie trimisă şi lor, de aseme¬ 
nea informaţii asupra metodei prin care rishi îşi 
păstrează sănătatea alit de mult.» 

împăratul Shib Iluang Ti (249—210 în. Chr.), care 
a clădit marele zid chinezesc, e foarte interesat de 
-'drogurile care împiedică moartea» şi a trimis o 
mare misiune navală, sub conducerea magicianului 
Uşii She, în «insulele suprafireşti din mijlocul mării 
Răsăritene» (Sse Ma Tsien, cap. VI, citat în John¬ 
son, A Study of Chine se Alchemy, pp. 00—07). 

E de remarcat apropierea alchimiei dc Yoga şi 
ascetism pe care o găsim — sub variate forme — 
in multe texte hinduiste şi musulmane. Lăsînci 1 \ 
o parte analogia mai profundă şi mai justificat:*, 
dintre Yoga şi alchimie ca metode ascetice (purifi¬ 
carea metalelor şi «fixarea» principiului prin opera¬ 
ţiile alchimice evocă purificarea sufletului şi fixarea 
intelectului prin asceză contemplativă) — ne ocu¬ 
păm deocamdată dc confuzia pe care au făcut-o 
mulţi călători în India între voghini şi fakiri, şi al¬ 
chimişti. Aceasta se datoreşte în primul rînd apa¬ 
renţei de magicieni pe care o au şi unii şi alţii. 
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Dar, înapoia acestei generalizări superstiţioase, se 
ascund dteva fapte reale. Majoritatea voghinilor şi 
sannyaşilor foloseau de veacuri droguri vegetale, 
fierturi de frunze, rădăcini, narcotice — fie pentru 
precipitarea unei transe dubioase, fie pentru învio¬ 
rarea sistemului nervos. în mînăstirile himalaiene 
se folosesc şi astăzi droguri vegetale, dintre care o 
bună parte alcătuiesc farmacopeea populară indiană. 

Aîberuni, în cartea sa despre India, consacră cî~ 
tovn pagini ideilor şi tehnicei alchimice indiene. 
-// au o ştiinţă similară alchimiei , care le este spe¬ 
cifică . O numesc RASÂYANA , un cuvînt compus 
cu rasa, >f aur r . înseamnă o artă restrînsă la anumite 
operaţii , droguri şi medicamente compuse . majori¬ 
tatea cărora sunt luate din plante. Principiile lor 
restaurează sănătatea acelora care erau bolnavi fără 
speranţă şi reînapoiază tinereţea celor bătrini f aşa 
că oamenii ajung din nou ceea ce erau în vîrsta 
imediat după pubertate ; părul ajunge din nou ne¬ 
gru , ascuţimea simţurilor e restaurată precum şi 
agilitatea juvenilă , şi chiar pentru relaţiile sexuale . 
şi viata oamenilor pe această lume e prelungită la 
o foarte mare perioadă. Şi de ce nu ? Nu am men¬ 
ţionat noi , întemeiaţi pe autoritatea lui Patanjali , 
că una dm metodele conducătoare la eliberare e 
RASÂYANA ?» (Ed. Saehau, Alberuni’s India f Lon- 
don 1889. cap. XVII, voi. I, pp. f88—189). 

în Sarva-Dcirsana-Saingraha, a lui Madhava Acha- 
rya, se spune că liberarea de această viată — libe¬ 
rare ce se atici expusă şi ilustrată în toate sistemele 
filosofice şi religioase indiene depinde de «stabili¬ 
tatea acestui trup omenesc** şi do aceea mercurul, 
care poate fortifica şi perl ungi viaţa, e şi el un mij¬ 
loc de eliberare. Un text citat în Sarva-Darsana- 



Sumyraha spune* că «liberarea rezultă din cunoaş¬ 
tere, cunoaşterea din studiu, şi studiul e posibil nu¬ 
mai pentru acela care posedă un corp sănătos. 
Ascetul cari: aspira la liberarea sufletului în această 
viaţa trebuie să-şi iacă mai întîi, spune Madhava, 
un corp glorios. Şi întrucît mercurul e produs din 
unirea creatoare dintre Ilara şi Găuri, iar mica e 
produsă de Găuri, — mercurul şi mica sunt iden¬ 
tificate cu Ilara şi Găuri, ca principii cosmice. 
«CorpuJ glorios-, divin, poate fi atins dc către oa¬ 
meni prin mercur. 

Dar ceea ce ne interesează direct e următoarea 
afirmaţie pe care o face Madhava : «Sistemul mercu¬ 
rial nu trebuie privit ca un simplu elogiu al meta¬ 
lului, el fiind un mijloc imediat — prin conserva¬ 
rea trupului — pentru atingerea celui mai înalt 
scop, liberarea». Iar cartea alchimică, Rasasiddhanla, 
citată do Madhava, spune : « Liberarea sufletului vi¬ 
tal (jiva) e expusă în sistemul mercurial, o, gindi- 
lorule». Un text din Rasarnava şi altul, pe care 
Madhava nu-1 numeşte (anyalrăpi), spune că un 
merit egal se ciştigă văzînd mercurul, ca şi cel cîş- 
tigat. văzînd şi adorind simbolul şivait (falusul) din 
Benari's sau oricare alt sJ'înt. (Sarva-Darsana-Sam- 
graha, cap. IX, Raseshvaradarsanam, Ediţie san- 
skrilă, Anandâsbarama, Benares, ed. II, pp. 48—53 ; 
trs. Cowell şi Gough, London, ed. IV, 1904, pp. 137— 
144). 

Referinţe la legătura dintre asceza yogică, magie 
şi alchimie se întîinesc peste tot în vasta literatură 
manuserisâ a Evului Mediu Indian, majoritatea 
aparţinind feluritelor secte mistice şi tantrice ale 
buddhismului manâyunie. Profesorul Giuseppe Tucci 
citează un comentariu al lui SLddHa Carpati în care 
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t;e pomeneşte de practicile magice şi alchimice ale 
acestor vrăjitori tantrici (cf. Animadversiones indice, 
p. 137, in Journal of Asiatic Society of Bengal, 
voi. XXVI, nr. 1, an 1930). 

Credinţa că yogii pot face aur — credinţă la care 
sc referă textele orientale citate pină acum — cir¬ 
culă incâ în India modernă. « Yogii pretind de ase¬ 
menea că schimbă arama în aur, putere pe care 
o au, spun ei, de la unul din ordinele lor din timpul 
Sidtanului Altitmish » (W. Crookc, Tribes and Castes 
of the N. VV. Provinces, Calcutta, 1898, voi. III, 
p. til). 

Despre un saddhu (alchimist) pomeneşte şi Oman 
în cartea sa Mystics cină ascetics of India (p. 59 şi 
urm.), ceea ce dovedeşte că practicile alchimice n-au 
fost cu desăvirşire uitate de către anumite secte mis¬ 
tice contemporane ; deşi evident, legătura simbolică 
dintre literatura sufletului şi purificarea metalelor 
— pe care o menţionează Madhava — nu mai e în¬ 
totdeauna înţeleasă. Un specimen din ideile şi orien¬ 
tarea alchimiştilor indieni contemporani se găseşte 
în broşura lui C. S. Narayanaswami Aiyar, Ancient 
Indian Cliemistry and Alchemy of the Chemico-phi- 
losophical Siddânta-systern of the Indian Mystics 
(Madras, I-st National Oriental Congress, 1925). 

A cincca «putere» (Siddhi) printre cele opt mari 
siddhi acceptate de către buddhişti se numeşte rasa- 
rasayana şi se referă probabil la soluţia magică ce 
transformă metalele impure în aur, sau la băutura 
care dăruieşte nemurirea (cf. Benoytosh Bhatta- 
charyya, Sâdhanamula, voi. II, Introduction, pp. 85— 
86, sanskrit text p. 350 ; Gaekwad’s Oriental Series, 
Baroda, 1928). Renumitul filosof şi magician 
buddhist Nagarjuna era în acelaşi timp şi un mare 
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alchimist (Alberuni. T, p. 189) deşi studii recente 
tind a stabili o pluralitatea de Nagarjuna (Tucci, 
Animadversiones Indic 1 '., p 11' > 

Textul din «Sarea - Darsana-Samyraha e destul de 
explicit: operaţiile alchimice ale rasayanei se re¬ 
feră mai rrmll la principii metafizice -— asceză mo¬ 
rală şi ascensiune psihică — decât la operaţii fizice 
de laborator. Procesele fizico-chimice ale rasayanei 
sunt numai un vehicul sau un suport obiectiv al as¬ 
cezei. Aurul, metalul perfect în ierarhia minerală, 
corespunde — în ierarhia psihică — sufletului libe¬ 
rat, autonom. Aurul reprezintă principiul viril, ne¬ 
muritor şi nestrieâtor ; «Cel care îl poartă, moare 
la adinei bătrîneţe» (Atharva Veda, cit. Ray, A His- 
tory of Hindu Chemistry, voi. I, p. IX), căci amu- 
letul do aur ii comunică virtutea sa divină. Ca să 
fie luat intern, trebuie să fie purificat şi «fixat» 
mai întîi cu mercur (Rasaratnasumchchaya, cartea 
V, Ray, I, p. 105). Acelaşi rol îl joacă aurul în al¬ 
chimia chineză, unde capătă valoarea cosmică a 
principiului viril, Yang, ca şi jadul — şi de aceea 
se pune în morminte, ca să conserve trupul şi mai 
ales să-l asimileze puterilor cereşti pe care aceste 
două elemente le simbolizează. «Dacă se pune aur 
şi jad in cele nouă deschizături ale cadavrului, el 
va fi ferit de putrefacţie» (cit. din Ko Hung de 
către Laufer Jade, A study in Chinese Archeology 
and Religion, Field Museum Chicago, 1912, p. 299 
notă). Iar în cartea T’ao Ilung-Ching, din secolul 
al V-lea, se află următoarea precizare : « Cind, la 
deschiderea unui vechi mormînt, cadavrul pare înă¬ 
untru ca viu, atunci să ştiţi că se află înăuntrul şi 
in afara corpului o mare cantitate de aur şi jad. 
Conform cu regulile dinastiei Han, principii şi lor- 
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zii erau inyngxiţi eu haine împodobite cu perle şi 
cu cutii de jad, pentru a feri corpul de descompu¬ 
nere - (Laufer, p. 299). Perlele simbolizează viaţa 
şi rodnicia şi se află in strinsâ legătură cu scoicile 
şi ghiocul, icoana principiului feminin (vulva ; 
scoica ; perla ; a doua naştere ; nemurirea ; cf. in¬ 
teresantele studii ale lui C«. Elliot Smith, The Evo - 
Iulian o/ the Dragon, Univ. of Manchcster, 1919). 
Scoica servea de amulot. în India încă din timpul 
Atharva-Vedei : «născută în ceruri, născută în mare, 
adusă din riu (Sindku), aceactă scoică născută din 
aur c amuleta noastră, de viaţă prelungitoare» (cit. 
Ray, I, p. IX). Călătorii străini au observat de mult 
că asceţii rătăcitori indieni poartă fiecare dte un 
ghioc, al cărui sunet c aducător de bine şi belşug. 
De altfel scoica trădează în India urmele civilizaţiei 
microneziene, studiate cu atita pricepere în ultimul 
timp de către Silvayn Lovi, Jean Przluski şi elevii 
lor. 

Aşa cum metalele — impure pentru că sunt «com¬ 
puse- — se purifică şi se reduc la principii pure 
prin operaţiile alchimice, tot astfel prin asceză se 
purifică viaţa mentală şi se obţine independenţa 
perfectă a spiritului. 

Interpretări alchimice ale experienţelor mistice 
ne sunt cunoscute şi din alte surse. De pildă, sensul 
dat de alchimistul Jildâki (1342) poemelor misticu¬ 
lui sufist Al-Haliaj in care el crede a regăsi o de¬ 
scriere a "Operaţiei Mari-. Massignon ( Al-Iîallaj. 
Martyr Myslique de VIslam. voi. II, p. 930) notează 
că legătura primitivă şi strînsâ care apropie simbo¬ 
lismul purificare» ascetice a sufletului de cel al cer¬ 
cetării alchimice se găseşte la cei mai vechi sufişti. 
«Oricare ar fi fost experienţa chimică memorabilă 
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care stă la originea simbolului medieval al MAR El 
OPERE — afinitatea se impunea apriori intre aceste 
două drame legendare ale cxperimentărei umane, 
acea a ştiinţei şi acea a misticii, între alchimistul 
in căutarea unui elixir apa tinereţei fără de bă- 
trineţc, agent al transmutaţiei universale — şi as¬ 
cetul in căutarea unui spirit. Jildăki se cjîndea, 
cină a comparat purificarea „sulfului roşu* cu Ma¬ 
rea Operă, la „transsubstanţializarea sufletului prin 
asceză", doctrina hermetică pe care el o atribuie 
inexact lui Al-IIalaj. Asceza, abnegaţia şi sacri¬ 
ficiul reprezintă pentru mistici alchimia’ divină, 
această adevărată Mare Operă care simbolizează 
dragostea »• (Massignon, voi. II, pp. 930—931). 

III. Despre Kanphata .vogi, Aghori şi Agrorapanthi 


Sub numele de yoghini. India cunoaşte un imens 
număr de secte ascetice, fie ortodoxe fie eterodoxe. 
Secta de care ne ocupăm in acest apendice este de 
fapt o şub-sectă a asceţilor Shaiva, care îşi au nu¬ 
mele din cauza obiceiului lor de a-şi găuri ure¬ 
chile (Kan =•- ureche, Phata = gâurire). Un alt 
nume al lor e de asemenea Gorakhpanthis sau Go- 
rakhnalhis. de la misticul lor fondator Gorakhnath, 
unul dintre cei mai mari asceţi şi magicieni ai In¬ 
diei medievale. Originea lor e obscură. Doctrinele 
lor chiar şi astăzi sunt foarte puţin cunoscute. Una 
din cărţile fundamentale ale sectei lor este Hatha- 
yogapradipika, din care totuşi nu se pot culege 
mai multe informaţii asupra dogmei sau rituale¬ 
lor lor. Mai folositoare din acest punct de vedere 
este o carte sc risă în hindi, Corakhnatki Gosthi. un 
soi de dialog controversat între Gorakhnath şi Ka-. 
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bir. Tot ce se poale înţelege din aceste izvoare, e 
că oi recunosc pe Shiva ca zeu suprem şi cred că 
libertatea din existenţa omenească se poate face 
numai prin unirea sufletului individual cu Shiva, iar 
aceasta se obţine numai prin practica Yoga. 

Ceea ce se poate şti despre istoria acestei secte 
e că a luat naştere in nordul Indiei, in regiunea hi- 
malâyauă, în timpul buddhismului medieval şi eâ 
numai tîrziu a fost convertită la hinduism, în timpul 
recuceririi brahmanice. însuşi maestrul lor spiri¬ 
tual, Gorakhnath, a fost buddhist şi se bucură în 
folclorul himalavan de un considerabil număr de 
legende magice. Se crede, după spusele sectarilor, 
că Gorakhnath a scris o carte numită Corakshasa- 
hasranâma, care conţine crezul sectei. Intre altele, 
liturgia celor o mie de nume atribulivc ale lui Dum ¬ 
nezeu, pe care repetindu-le, oral sau mental (jap), 
devotul obţine acea stare de suflet necesară medi¬ 
taţiei şi apropierii de Shiva (G. S. Leonard, Notes 
on the Kanphăta Yoyis, în Indian Antiquary, dec. 
1870, voi. VII, pp. 298—300). 

în Ilimalaya, această sectă practică ritualele tan- 
trice cu întreaga suită erotică. Ei adoră lingă şi 
yoni şi declară că nu e necesar să-şi înfrîneze pa¬ 
timile ca să obţină liberarea de existenţă (W. Crooke, 
The Tribes and Castes of the Norlh-Western pro- 
vinces and Oudh, voi. III. Caleutta, 1896, pp. 153— 
159 ; despre iniţiere p. 155 ; 156—157 ; listă de guru. 
p. 154). 

Informaţii despre această sectă de yoghini se gă¬ 
sesc în studiul lui I,. P. Tessitori : Notes on Kân- 
phată Yogis in Knc. Ret. Eth. voi. XII, pp. 833— 
885 ; Daipalr.'im Prânjivan Khakhar, Ilistory of the 
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KunphuUts oi Kach, in Indian Antiquary, voi. VII, 
pp. 47—53. 

O altă sectă, in existenţă încă în India, dar avîn- 
du-şi rădăcinile în proto-istoria religioasă a pe¬ 
ninsulei, este Aghori sau Kapalika. Aceştia sunt cei 
mai teriîici dintre asceţii indieni; riturile lor de¬ 
păşesc orice limită, ajungînd chiar pînă la antro¬ 
pofagie. Ei mănîncă orice, materii în putrefacţie, 
cadavre ctc. — socotind că diferenţele de gust există 
numai în imaginaţia omului care trăieşte în iluzii. 
Ei obişnuiau să sacrifice tinere fete, după cum se 
găsesc referinţe în întreaga literatură medievală in¬ 
diană (dc pildă în drama Mălati and Mâdhava, în 
actul V, a lui Bhavabhuti şi în Prabndha Chandro- 
daija). Doctrinele acestei secte, mult modificate în 
decursul veacurilor prin influenţa şcolilor tantrice 
buddhiste, îşi au rădăcina în magia barbară a tri¬ 
burilor non-ariene. 

Ei interpretează aceste rituale sălbatice prin ideea 
yogică a depăşirii contrariilor (teamă şi dragoste, 
dezgustător şi plăcut ele.). Este, alături de alte 
multe secte din India medievală şi modernă, încă 
o degcnerescenţă a ideilor tantrice şi yogice care 
au fost ntît de puţin înţelese de majoritatea călu¬ 
gărilor recrutaţi din pături inferioare. Despre 
această sectă se pot găsi informaţii în W. Crooke, 
Aghori în Enc. Rel. Eth., voi. I. pp. 210—213 şi 
II. W. Barrow, On Aghoris and Aghorapanthis, 
Journ., As. Soc. Bombay, voi. VIII, 1983, pp. 197— 
251 ; D. R. Shastri, The Lokdyatikas and the Kapă- 
likas, Ind. Ilist. Quarterly voi. VII, pp. 125—137, 
1931. 



NOTE 



Currîculum vîlae 
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1 Adevărata dată a naşterii este 2$ februarie 1907, con¬ 
form actului de naştere cu numărul 1596 din 1 martie 
11)07. Chiar după stil vechi nu putea fi 0 martie. (n . ed.) 

2 Rezultatul examenelor susţinute de Mircea Eliade, aşa 
cum apar ele consemnate in scriptele Facultăţii de filosofie 
din Bucureşti, pe anii 192G—1928 este remarcabil. Eliade 
obţine bile albe la toate cele 11 obiecte de studiu : lo¬ 
gică, psihologie, enciclopedia filosofici, istoria filosof iei, 
sociologie, estetică, etică, pedagogie teoretică, pedagogie 
practică, istoria artelor şi arheologie. ( n. ed.) 

3 Titlul exact al tezei este Cmttribuţlt la Filosof ia Re¬ 
naşterii. A fost publicată în primul număr al Colecţiei 
«Capricorn*-, în 1985. (n. cd.) 

Capitolul III 

f Anguttara Nikâya, II, 245 ; Magghima Nikăya , III, 108 ; 
Digha, II, 200; II, 206 ; III, 15 : Samyutta, I, 46, 55 etc. 
Vezi: Warren, Buddhism in Traslation (Harward Oriental 
Series, voi. 3, ed. VIII, 1992), secţiunea IV, intitulată Me- 
ditation and Nirvana, şi Paul Oltramare, I,a Thâosophie 
Bouddhique, Paris, 1923, p. 326 şi urm. 

2 Vezi studiul profesorului Pozdnejov, Dhyâna und Sa - 
mddhi în Mongolischen Lamaismus, în voi. XXIII din 
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Untcrsuchxuigcn zur Gcschichte des Buddhismus und 
vcrwandter Gebiete, (Hunnover, p. 48, 1929) ; şi O, Ro- 
senberg, Die W eltunschauung des moderner Buddhismus 
im fernen Ostcn, în Mateiialien zur kunde des Buddhis¬ 
mus, Ileidelberg, 1924. Prol Rosenberg a practicat el în¬ 
suşi o anumită meditaţie yoga in mînâstirile japoneze şi 
compară experienţa aceasta cu sentimentul armonios şi 
senin provocat de muzică» mai ales cea executată perso¬ 
nal. (cf. L. H. Waddee, Lamaism in Sikhim în The Ga- 
zettcer of Sikhim, p. 241—392 t în special p. 305 şi urm., 
Cnlcutta, 1894, Ed. Bengal Gov. Press.) şi Alexandra Da- 
vid-Neel, With Mystics and Magicians in Tibet (London, 
193î) pp. 220—223. In partea a Il-a a monografiei de faţă 
se vor examina sistemele de meditaţie asiatică înteme¬ 
iate pe tehnica buddhistă, precum şi studiul comparativ 
al celorlalte meditaţii indiene : jainc, tantrice etc. 

;î Sadharma Pundarika, ch. XXV, Kern, S.B.B. voi. XXI, 
pp. 420—424 şi urm. De asemenea S.B.E. XI» pp. 215—217. 
Asupra memoriei veiţilor trecute» documente şi texte in 
studiul lui P. Demieville, Sur la memoire des existences 
anterieures in Bull. Ecole Franşaiae d'Extreme Orient, 
voi. XXVII, 1928, pp. 283—298. 

h De pildă, Samyutta-Nikâya, cap. XIJI : «Celui care a 
intrat în intîia jhân_i, vocea l-a încetat: celui care a in¬ 
trat in a doua jhâna, raţionamentul şi reflecţia i-au în¬ 
cetat ; celui care a intrat în a treia jhâna, bucuria i-a în¬ 
cet t; celui care a intrat in a patra jhâna, inspiraţiile şi 
expiraţiile i-au încetat; pentru cel care a intrat în pla¬ 
nul spaţiului infinit , percepţia formei a încetat ; pentru 
cel care a intrat in planul conştiinţei infinite, percepţia 
planului sp:tiiului infinit a încetat; pentru cel care a 
intrat in planul vacuităţii, percepţia planului conştiinţei 
infinite a încetat ; pentru cel care a intrat în planul 
[unde nu se poate distinge ] nici percepţia nici non-pev - 
ccpffa, percepţia planului vacuităţii a încetat; pentru 
cel care a Intrat [in planul] suspendăvii percepţiei şi sen¬ 
zaţiei , percepţia şi senzaţia au încetat ». (Warren, Buddhism, 
384). 
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Capitolul IV 

1 Dar în Bhugavnd—Gita II, 14—iii e evidenta lipsa de 
simpatie faţă de Vede. Acestea sunt numite «traiguny- 
(toishaya», adică legate de materie (prokriti), participînd 
la relativitatea şi evanescenţa tuturor manifestărilor ma¬ 
teriale. Krishna spune (II, 46) ; «pentru brahmanul cu¬ 
noscător al sufletului , Vedele au acelaşi folos ca un 
bazin cu apă în mijlocul unui tren inundat». Afirmaţia 
aceasta exprimă perfect spiritul fJhagavad-Gitei, anti- 
sacrificial şi plin de evlavie. Vezi asupra Gitei litera¬ 
tura critică citată în bibliografic, îndeosebi studiul lui 
Jarl Carpenter. 

2 Mokshadharma Ch. 200, v. 23—24, susţine că recita¬ 
torii (imnurilor) şi yoghinii au acelaşi scop, dar e posibil 
că yoghinii ating pe Brahman în viaţă, in timp ce recita¬ 
torii obţin starea aceasta numai după moarte. 

3 F. Edgerton, The meaning of Samkhya and Yoga, în 

American Journal of Philology, 1929, voi. 47 (n. 177), 

pp. 27— 29. Versurile 11039 si 110-10 sunt un veritabil crux 
translatoris şi au fost considerate de Hopkins (Great Epic, 
p. 104 şi urm.) ca o mărturisire a ateismului Samkhya in 
Mokshadharma, apropiindu-se astfel mult cu sistemul cla¬ 
sic al lui Ishvara Krishna, după cum se ştie, perfect ate¬ 
ist. Dahlman (Samkhya Philosophie, p. 5 şi urmare) a pus 
la indoiaîă ateismul Samkhyei primare, dar dovada in¬ 
existenţii lui în epică e adusă definitiv, credem noi, de 
Edgerton» in articolul citat la începutul acestei note, cu 
deosebire p. 8 şi urmare. laţii textul sanskrit: *(11039) 
anisvarah Kathman mucyed tty cvam satrukarşan avadanti 
karanam fraistham yogah samyag manîsinah (t 1040) / va * 
danii karanam cedam sankhyah samyag dinjatayan * Tra¬ 
ducerea lui Hopkins implică o referinţă evidentă la 
Samkhya prin termenul anis'carah, «fără Dumnezeu» 
anis’varah katham mucyed... e interpretat de ei : «cum 
de poate fi cineva mîntuît fără Dumnezeu ?». Hopkins 
crede că întrebarea aeoasla e pusă de cei ce practică 
Voga :i conclude că Saiukhva ora ateistă îmâ din epoca 
redactării MGksha-Dharmei. inic-ipretarea lui iîopkins nu 
rezistă criticei, cad, puţine versuri m urmă (11046), Yu- 
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dhisîira întreabă : «LMcâ jurămintele, puritatea şi mila, 
şi de asemene:t rcadc' f e (acestor metode, Samkhya şi Yoga) 
sunt Qvrjmşi, de ce opiniile Ier nv sunt iden¬ 

tice ?» Ori, in JJ037, Yudhistira întrebase de diferenţa 
dintre aceste două metode. De bună seamă că dacă una 
din ele (Yoga) ar fi (ost teistă, iar cealaltă (Samkhya) 
ateistă — Yudhfctirn nr fi înţeles deosebirea dintre ele 
şi n ar mai fi întrebat. în răspunsul lui Bhisma (11047— 
98) se găseşte schiţată metoda Yogeî, adică samadhana 
(concentrare) şi <lhw<ma (fixare a minţii), fără nici o re¬ 
ferinţă la cunoaştere. După ce asculta această lămurire 
completă, Vudhlstira spune (11099) : «Afi-ai vorbit despre 
toate cite privesc calea Yogei (Yoga-marga); spune-mi 
acum şi despre acea metodă (vidhi) care e Samkhya, Căci 
tu ştii toată cunoaşterea care se află în cele trei lumi». 
K de remarcat menţionarea «cunoaşterii» In legătura cu 
Samkhya. în versurile ce urmează întrebării lui Yudhis- 
Ura, Bhisma expune metoda Samkhya, care e, pe scurt, 
cunoaşterea ; la început a obiectelor (visayas, 11102 şi 
urm), apoi a suferinţii îndurate de cei care se robesc lor 
(11108), apoi analiza elementelor trupului şi a minţii, deo¬ 
sebirea acestora de suflet şi, de asemenea, cunoaşterea 
naturii lui Dumnezeu (11120), zădărnicia şi tranzîetoritatea 
lumii (1J l:>5 şi urm.) şi celelalte motive îndeajuns cunos¬ 
cute ale Samkhyei. In 11158 se vorbeşte chiar despre 
* metoda cunoaşterii a Samkhyei» (jnanayogena samkhyena), 
In 11189 şi urmare se povesteşte cum sufletul disciplinat 
prin cunoaştere e purtat către paromatman, de unde nu 
se mai întoraco, iar cu 11193 acest nepieritor atman «c de 
natura lui Narayana», adică Dumnezeu. în sfîrşit, v. 111U8 
încheie: «Nu te îndoi de aceasta; cunoaşterea (obţinută 
prin metoda) Samkhya e fără egal; e eternă , neclintită , 
plină , veşnicul Brahman .V Expresiile folosite de către 
Bhisma în explicarea Samkhyci sunt aceleaşi ca ale Upa- 
nishudelor. *Samkhya c jorma (murti, incarnarea) acestui 
fără formă Brahman)» (11203) ; «Narayana (Dumnezeu) 
susţine (dhărayate) această străveche , supremă cunoaştere 
a Samkhyeuy (11211). 

Am urmat argumentul lui Edgerton (pp. 9—10) şi e 
neîndoios că nicăieri nu se găseşte nici cea mai ascunsă 
referinţă al ateismul Samkhyei. Dimpotrivă, găsim accen¬ 
tuat gnosticismul, metafizica (inana) în metoda Samkhya ; 
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adesea însuşi stilul discursului iui Bbisina imită limba 
l pani:^hâdelor. Termenul aniivara din v. 11300 e tradus de 
către Edgerton prin «suprem, fără sKipin», căci, asemenea 
lui miuttfnna. eîc., înseamnă «suprem», fiind sinonim cu 
para, etc. şi poate fi aplicat atît lui Brahman cit şi sufle¬ 
tului uman (cum e de pildă în Cita. XV, 8). Isvara şi 
anisvara , «slăpin» şi «fără nici un stăpin» sunt noţiuni 
identice. în v. 11408 sufletul e de asemenea numit anih'ara, 
«suprem». Traducerea aceasta a tui Edgerton a fost refu¬ 
zată, fără argumente însă, de A. B. Keith, în Religion and 
Philosophy of thc Vcdas and Vpanishads (Harvard Oriental 
Series, 1928, voi. II, pp. 543—44). 

Hopkins crede că ateismul e afirmat şi în alt vers cru¬ 
cial, 11408, dar explicaţia lui firească e dată de Edgerton, 
Deosebirea intre Samkhya şi Voga din epica pe baza ateis¬ 
mului celei dinţii e .susţinută şi de Oldenberg, Zur 
Geschichte d * Samkhya-Philosophic, în Nach. von dor 
konig. Ges. d, ’iss. zu Guttingcn, Ph.-hist. Klasse, Berlin 
1917 (pp. 218-247). p. 231. 

4 E. W. I4v. kins, Y oga-tehnique in thc Grcat Epic. în 
Journal of American Oriental Sociciy, XXII (1901), part. II, 
p. 348 ; 

' Hopkins, The Great Epic of India (New Havan, Yale 
University Press, 3901, ed. II, 1920), p. 181, dă citeva liste 
ale celor «cinci păcate». O listă (M. Lih. XII, 241, 3) e ur¬ 
mătoarea : pofta sexuală, minia, lăcomia, spaima şi som¬ 
nul. .Se intilne.se destule variante, deoarece motivul celor 
«cinci păcate» e foarte popular în India şi e cunoscut şi 
Huddhismuiui ; 

Hopkins, Yoga-terhnutuc, p. 30f> ; 

7 Extazul (wajd} era considerat un amănunt secundai 
de către maeştrii sufişti, ca Jonaycl şi Hali ij. Un bine¬ 
cunoscut poem de A. Haliaj începe astfel : «Tu eşti cel 
care md răpeşti , iar un zikr mă răpeşte ! Departe de mine 
gtndul de a md prăpădi după zikr !...» 

Din nefericire, sufîştii bagdadicni mecanizează procesul 
raportului liturgic prin litanie, confundind esenţialul - 
shath (<cette locution divine cjui vient atfaqticr directement 
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l'ame a travers ta voix inconsciente cf ; un reciant, sous i€s 
paroles consacrees», Massignon) — cu fizica extazului 
wajd) si pierderea sensibilităţii ( fagd al iksas). 

După secolul VII ai Hegirei (XIII D. Ch.) influenţa or~ 
(tinelor suspecte din Inclia e vădită : se introduc stupefiante 
(hashiş, opium clc.) şi se manifestă anumite rezultate spe¬ 
cifice acestei tehnice : 1) rags, dansul extatic al jubilanţiei, 
asupra căruia vom reveni în cursul acestei cărţi ; 2) tamgig, 
ruperea veştmintelor, fenomen suspectat de Massignon, 
care îi atribuie o probabilă origină animistă şi magică ; 
3) nazar ila'l mord, «privire platonică», aspect foarte sus¬ 
pect al transei prin inhibiţie erotică (L. Massignon, Lcxiqne 
icehnirjuc de la mystique musulmane , Paris, 1922, p. 86—87). 

Intr-ian recent şi important memoriu al profesorului 
Kopruzade Mehmcd Fuad, Influence du chamanismr. turco - 
mongol sur Ies or dres mtjsttques musulmans (Istambul, 1929, 
Mem. de l’Jnst. de Turcologic de TUniv. de Stamboul) se 
găsesc detalii asupra influenţelor animiste mongole In 
dansurile extatice aîe celor mai vechi ordine mistice mu¬ 
sulmane. K capital de remarcat, însă, că adevăraţii mistici 
ni Ierusalimului s-au arătat de la început rezervaţi faţă 
de excesele dervişilor. 

* In Makabharata se întîlnesc alte două exemple, alături 
de episodul Iui Vipula de «intrare in corp». In XII, 290, 
12, rishi Uennas, maestru in Yoga, se proiectează în zeul 
bogăţiei. Kubera, şi ajunge astfel stăpîn pe comorile lui. 
în XV, 2, 20—29, ascetul Vidura, murind îşi lasă corpul 
rezemat de trunchiul unui pom şi intră în trupul iui 
YudisUiim, care primeşte astfel toate virtuţile ascetului 
(Maurice Bloomfield, On the art of entering anotUer's body ; 
a kindu fietion molif (p. 9), în Preceeding of the Am Phih 
Sociely, Philadelphia, voi. 56 (1914), pp. 1—43). Mult mal 
comune sunt însă episoadele intrării in cadavre, acesta 
fiind un motiv popular avînd, probabil, origina in ceea ce 
se numeşte în folclor «sufletul extern». Pilde abundă in 
literatura indiană : Penzer, The Ocean of Stories voi. 1 : 
p. 37 ; Prabandhacintemani, trad. C. H. Tawney (Asiatic 
Socîety of Bengal, Cnîcutta 1901), p. 170, p. 10 (regele intră 
în trupul propriului său elefant mort) ; Th« Benfey, Oas 
Pancatuntra, I, p. 123 (trupul regelui Chnndragupta a fost 
ocupat, după moarte, de către un yaksha numit Deva- 
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garbha). Pentru o colecţie de fapte şi o interpret arc su¬ 
mară, vezi Crawley, articolul Oo'ubles , în Encyclopedia ol 
IMigions <nd Ethics, vo). IV, p. 853 şi urmare. 

D Arta de a intra în trup strein (paraha ijaprovesha) e 
precedată, în manualul Yog'ashastrn al iui Hemacandra, de 
către -arta separării sufletului * de trup», numită vedha- 
riddfit (Buh Ier.s, Uber dos i.ehen des Jaina Monchcs He - 
mar.andra, p. 251). Blocmfield (op. cit. p. (1) adună refe¬ 
rinţele din literatura sanskritâ care exprimă prin ter¬ 
meni similari această artă a ycghinilor. Comparînd toaic 
aceste date asupra meşteşugului mcgic paiafcayQ-priVcsba 
cu sutra 37 din cartea HI a manualului lui Patanj ii (cu 
comentariu! lui Vachaspati Misra) se evidenţiază structura 
compozită a doctrinei siddhi. I.a început o credinţă popa- 
) irâ a fixării sufletului intr-un obiect extern, mijloc defen¬ 
siv şi universal (cf. Frazer, Taboo and the Perils of thc 
Soul), cu timpul arta de a schimba sufletul după voinţă, 
de a-l introduce în trupuri străine, ajunge în ochii popu¬ 
laţiilor indiene secretul anumitor magicieni, identificaţi 
mai tîrziu cu yoghinii. De altfel, identitatea ycga-magie e 
manifestată in literatura bazată pe materiale folclorice 
(cum e Kathc, sării saga ; a, Prabanihavint amâni , ciclul lui 
Venkala etc.), Cî.nd fenomenele de hipnoza şi transă încep 
a fi izolate şi interpretate, explicaţia lor e natural pusă 
în legătură cu miracolul -trecerii in trup strein». De astă 
data, însă, nu se mai uzează de termenul popular şi ani¬ 
mist, -suflet», ci de citla, -minte~, care, In psihologia in¬ 
diană, c o substanţă subtilă, si rarefiată, totuşi o substanţă. 
K importantă precizarea r ceasta a literaturii Yoga pro- 
priu-zise, pentru că izolează fenomenele metapsihlce de 
samadhi , dispreţuind şi suspectind pe cel dinţii, dar în- 
d(?mnîm! realizarea c:lei din urmă. 

10 impasibilitatea şi placiditatea în faţa fenomenelor e 
o trăsătura a. ascezei. universale. Mai ales în Grecia, unde 
-filosoful» tindea către o cit mai olimpică detaşare de 
p-siunile şi aparenţele lumii. Despre placiditatea în gnozi 
şi asceza creştină a scris pagini inspirate Clement Alexan¬ 
drinul, în cărţile V—VI din .Stromele (cf. Ernesto Buona- 
iuti. Le Griglni dell' Ascctismo cristiana , Pinerolo 1928, 
p. 123 şi urmare). 
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11 Pancharatra sau Bhagavata e o sectă m'alică înte¬ 
meiată pe un sistem teist, originară din nordul Indiei, 
acum existentă insa numai în sud, în ţinuturile drayi- 
diene. Istoria e încă prea puţin limpede ; in o^ico. &'•/. 
s-a. dezvoltat înaintea creştinismului, din. nuclee teiste 
autohtone (fie ariene, fie pre-ariene), iar nu sub inlUjonvU 
acestuia, cuin crezuse Weber. Filosoffa ei c oarecum ţ*clec¬ 
tică, cuprinzând clemente S' mkhya. iar religia şi mistica 
s-au dezvoltat in junii cultului Iul KrLshna-Vasudeva, 
Bkagavad-Gita a rămas cartea lor sfintă, iur doctrinele 
$i mesajul s-au râspîndit prin Samhitas, din c re ni s-au 
păstrat destule în scris şi care n-au încoput a fi 

setios studiate rlecît ele ia ediţia critică pe care a dat-o 
tSelirader unei;* dintre ceic mai valoroase, Ahirbudahnija 
Samhila. O samhila cuprinde patru subiecte : piana snu 
file.sofia, yoga sau practica mistică, krya sau construcţia 
dc temple şi dedicaţia imaginilor şi charya stu activitatea 
socială şi rituală. Fiecare samhita acordă unuia sau altuia 
din aceste capitole preponderenţa, ncglijincl sau chiar ig- 
noriryi pe celelalte Din secta ac/:asta Bhcgavrda s-au 
desprins in Evul Mediu o serie de curente şi maeştri sui- 
rituaii care rlcătuicsc şi astăzi gloria Indici de sud. Asupra 
cronologiei şi filosof iei sistemului, cea mai bună loca* re u 
hii K. O. Schrader, lnt>ndv,ction to the Pancharatra and 
the Ahirbuddhnya Samhita (Adyr, 1916). Pis uţii isterice 
si explicaţii se găsesc în: A. Oovindacarya Svaniin, The 
Pancharatra oi Bhagavat-Sh' şira (J.R.A.S. 1911) ; Sir 

R. G. Bhandarjkar, Vaishnavism, Saivsm and ^ minor reîi- 
gions systems (Strassbourg, U1.13, p. 3£—<41); Hem handre* 
Rny Chaudhuri, Materials for tfie study of Eqrly History 
of Iha Vaishnava Sad (Calcutta 1920, passim) ; J. E. Car- 
penter, Theism in Medieval India, (London 1920, ed. II, 
1920, p. 220—221); Hopkins, The Grct Epic of Jnd a , 
p. 144—145 ; Shripal Krishna Bclvalkar, The Brahma-Suire i 
of Hadgrayana (fasc. II, p. 129—132, comentariu la tr d. 
lui Shankara II, 11, 42 ; Poon i 1923). 

13 Schrader, Introductlon p. 123 ; cf. Ahirbudhnja Sam¬ 
hita , cap. 31—33. 

w Prof. Dasgupta, In al doilea volum al operei sale IIix- 
tory of India Philosophy (c p. XIV, «The Philosophy of the 




Bhagavad-Gita») dedică un forate concis paragraf asupra 
filosofici Samkhya in acest poem mistic.’ Deşi nu 
acceptăm în tot concluziile capitolului — mai ales ve¬ 
chimea pe care o atribuie formei actuale a Gtt.ci — totuşi 
acest: paragraf trebuie menţionat, întrucît analizează cu 
o admirabilă pătrundere textuală şi înţelegere filosofică 
termenii Samkhya în conţinuturile şi implicaţiile lor din 
Gita. 

Iată, de pildă, ce sc înţelege prin prakriti. tn hih. G. 
XVI, 3, prakriti e numit mahcUbrahnma, o descris ca o 
matrice (yoni) universală, fecundată de energia lui Dum¬ 
nezeu, care creează totul prin ca. Ou nas sunt produse din 
prakriti prin fecundarea hii Dumnezeu, aşadar totul p 
produs de Dumnezeu, deşi ol transcendă creaţia, în 
XVTIJ, 40 so spune că nu e nimic pc pamint, nici zeii, 
care sâ fie independent de cele trei guna . 

Ouvînlul prakriti c uzat în cel puţin două înţelesuri 
diferite : ca o categorie primară şi bazică a existenţei, şi 
ea fire a lui Dumnezeu. E posibil ea înţelesul originar al 
termenului prakriti în Gita să fie «natura lui Dumnezeu>- : 
celălalt sens e numai ipostaza naturii lui Dumnezeu, E 
greu de înţeles ce era — în concepţia Gitei — prakrili 
înainte de fertilizarea lui Dumnezeu. Nu putea fi identică 
cu Dumnezeu, ci mai degrabă un principiu ultim, co¬ 
existent şi conectat cu Dumnezeu. Se pare a fi trei prin¬ 
cipii diferite : apara prakriti (nai ura inferioară) j>ara pra¬ 
kriti sau sufletul (purusha) şl prakriti. 

Analiza sensurilor unui singur termen din lexicul S m- 
khya a dovedit cit de diverse sunt conţinuturile pe care 
Bhagavad-Gita le dâ expresiilor în aparenţă identice cu 
cele găsite in literatura clasică Samkhya. 

Pentru o bibliografie antică asupra Bhagavad-Gitei , 
v. M. Win terni tz, Geschtchte der indtschen Uteratur, 
(cd. II), voi. I. p. 365 seq. : Voi. TIT, p. 625 (pentru biblio¬ 
grafia ploemicilor în jurul opiniei lui Garbe); un sumar 
expozeu asupra învăţăturilor fini Carpenter. Theism în 
Medieval hidia , pp. 249—267 ; o foarte interesantă discuţie, 
împreună cu un sinopsis al Bhagavad-Gitei f în Vednnla 
Philosophy dc S. K. Belvalkar (voi. I, pp. 81—134, Poona 
1929); traducerea cea mai comentată, şi executată dintr-un 
punct dc vedere indian, rămîne tot a lui Telang, în The 
Sacred books of the East, voJ. VIII, Oxford, ed. II, 1908. 
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Din numeroasele studii apărute In ultimii 10 ani asupra 
ie\1 ii lui Hh. e dc remarcat cel al lui Carpen ier in 
Indian Antiquary, 1930. 

De altfel, asupra acestui poem s-au scris biblioteci în¬ 
tregi, şi in Occident şi în dialectele Indiei moderne. 


Capitolul V 

* Pentru o istorie a doctrinelor filosofice Samkhya, aşa 
cum le găsim expune in tratatele clasice şi în comentariile 
lor, există o bogată bibliografie, pe care o vom cita — 
Însoţită de menţiuni critice — in această notă. Mai întii, 
insă, e necesară o listă a izvoarelor sanscrite care consti¬ 
tuie literatura Samkhya. Le vom enumera, aşadar, speci- 
ficind data lor aproximativă, ccliţiâ folosită de noi şi tra¬ 
ducerile existente în limbile europene. 

Nr. 1 — Ishvara Krishna scrie tratatul Samkhya Karika, 
prin mijlocul secolului III d. Chr., compus din 72 de 
slokas : E un excelent sumar mnemonic şi cea dinţii siste 
matizare a Samkhyei care ni s-a păstrat, deoarece SaM- 
tantra, mai veche cu un secol, se pare că e definitiv pier¬ 
dută. Ediţia critică recomandabilă, Însoţită de traducere 
şi note, e cea a lui S. $. Suryanarayana Sastri : The Sam¬ 
khya Karika of Isvara Krsna (University of Madras, 1930). 
A fost de nenumărate ori tradusă, alături de comentariile 
sale, în englezeşte şi germană. Cea mai veche traducere 
e a lui Colebrooke, la Londra, în 1837. Davies (London, 
1881) dă o traducere interpretată prin filosof ie europeană. 

Nr. 2 — Madhara scrie un comentariu (vrtti) la Samkhya 
Karika ; data nesigură, probabil sec. VII—VIII dr. Chr. E 
un comentariu scurt, fără prea multe contribuţii noi, din 
care s-a inspirat şi chiar a calchiat comentatorul următor, 
Gaudapada. A dat naştere la multe studii recente, pe care 
le menţionăm în a doua parte a acestei bibliografii. Ediţia 
sanscrită de Pandit Vishnu Prasad Sarma, la Benares, 1922 
(Chowkhamba Sanscrit Scrics , No. 296). Nu există, încă, 
o traducere europeană. 

Nr. 3 — Gaudapada scrie un alt comentariu la Nr. 1 : 
Samkhya Karika Bfiasya, în sec. VII, urmind aceeaşi linie 
interpretativă tradiţională. Nu se ştie, încă, daca acest 
Guadapada e identic cu maestrul marelui filosof vedantin, 
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Sh ankara. Ediţia şi traducerea Wiîson. i.ondon, ic- 

tipartid la Bombay, 1924. Traducere imperfectă. 

Nr. 4 — Vachaspati Misra, unul dintre cei mai lucizi 
şi mai fertili comentatori, scrie Samkhya-tattva-Kaumudi , 
eomentar ia Nr. 1. E cel dinţii original şi polemic, oferind 
o noua .sistematizare fiksofxâ şi o inteligentă maturizare 
a subiectului. Traducere germană de Gurbe. in 1892. Tra- 
ducep.* engleză de Ganganuth Jha, Bombay, 1896. Nu exista, 
încă. o ediţie critică definitivă. 

. Nr. 5 — ' Joyamangafa, comentariu atribuit lui Shankara, 
dată nesigură, poate anterior Nr. 4, scris probabil de un 
buddhist. Editat pentru intiia oară de H. Sarma în Cakutta 
Oriental Scties (Nr. 19). C lcutta. 1926. N-a fost încă tra¬ 
dus ; nu prezintă mari însuşiri filosofice. Scris intr-o 
sanscrită imperfect*. 

Nr. 6 — raltva-Samnsa, tratat sumar în 22 de slokas. 
atribuit iluzoriu lui Knjrila, secolul XIV ; comentat de 
Nnrendra ; editat şi tradus (obscur) de N. Sinh \ Allaha- 


bad, 1915. 4 r . 

Nr. T — Samkhya pravach'.na sutra. voluminos vrarat 
în 5 că’ţi autor necunoscut, atribuit de tradiţie lui Ka- 
piîă. Data probabilă sec. XIII—XIV. dar cuprinde .iurte- 
riale mult mai vechi. A fost editat şi tradus de nenumă¬ 
rate ori. ocHtă cu comentariile sale. 

. Nr. 8 — Aniruddha scrie prim ii comentar ii la Nr. 7. 
Samkhya sutra vrtti, la începutul sec. XVI, fără muită 
or : ginălitate, dar extrem ele clar, de complet şi de siste¬ 
matizat. Ediţie critică de Oarbe, Calcultu, 1888, şi tradus 
tot dc Oarbe, Ca!cutia, 1892 (amîndouă volumele in Ht- 


blioteca Indica). 

N r u — Vijnana Bhikshn compune .Sam/cni/a-pra- 
vac.hancibh'ishya la Nr. 6, original, polemic, subtil, trâdind 
geniale însuşiri filosofice; datorează mult — ca toi la i- 
teratura scrisă indiană — predecesorilor şi tradiţiei orale. 
Editat dc Garbe. Harward. 18913 (Harxwd oriental serie*, 
voi II), traducere germană de acelaşi, Lcipzig, ifl89 (BrocK- 
haus) Traducere engleză (obscură) de Smha, cu Nr. 6 şi 
Nr 8 Allahabad, 1912. E cel mai diiioil tratai dm întreaga 


literatură Samkhya. 

. Nr 10 — Mahadeva Vedantin scrie S.tmkhya-vrtti nara, 
o completare la comentariul lui Aniruddha. neoriginal şi 
pedisec. Editat şi tradus parţial de Garbe, cu Nr. 8. 


198 



Dintre stuîiiTe critice mi vom hota dccît pe c;Je nece¬ 
sare şi originale, şi numai pe acelea pe care io- m putut 
folosi direct. Restul lucrărilor se găsesc analizate în mono¬ 
grafia noastră Essai critique sur la bihliographic Samkhya. 

Rir’nard Oarbe, Samkhya und Yoga (Strassbourg, 1896 in 
ed. II 1921), lucrare fundamentală şi singura c: nipleTă uîn 
cîte există. Mult. material, capitolele prime importante, 
dar lipsită de spirit filosofic : multe probleme le înţelege 
superficial, sau numai comparîndu-le ou sisteme europene. 

Richard Garbe. Samkhyn. und Yoga (Stcassbourg, 1896 . »n 
G'unddriss der fndo Arischen Philaiogie) c un rezumat al 
celei dinţii, recomandabil ca iniţiere in aceste două sisteme 
filosofice indiene. 

A. R Keith, A Histoy of the Samkhya Philosophy 
(London. ed. II, 1924) scurtă expunere a evoluţiei ideilor 
samkhyasto, datorînd mult lui Deussen, Jacobi şi Ilopkins. 
Ne s : gură filosoficeşte, Necesară ea orient re b litografică. 

Surendronatb Dasgupta, A Histoyy of Indian Philpsophy, 
(Cambridge, 1922, pp. 208—271) : Yoga PJiilosophy 
1920) aduce numeroase materiale asimilate, interpretate, 
roordon te cu o rară pătrundere şi înţelegere filrscficâ m 
interpretarea teoriilor Naturii în Samkhyn, Dasgupla da¬ 
torează anumite sugestii cărţii lui Brajrndianath Seal, 
citată în cursul acestor note. 

Abhay Kumar Mtj» mdar, The Samkhya Conception of 
Personaliiy (Calcutta University Press, 1930), e o încercare 
ele a moderniza unele idei samkhyasle. 

P. Marti netti, ll sistema Sankhya, Studio de Pa filozofia 
indiana (Torino, 1897). fără multă im ortanlă. 

Takakusu, Le Samkhya karika etudie (i li Ixmiurc dc 
sa ve>sion chinoise (Paris, 1904). e numai o tipărire aparte 
a studiului publicat in Bulletin de. VEcole Frangaise de 
V Extreme Orient, voi. IV. pp. 40 şi urm., prin care Taka¬ 
kusu urmăreşte filiaţia primelor texte Samkhya şi fixează 
dat i lui Param ar tha comentatorul. 

Doctrinele Samkhya se găsesc rezumate şi interpi etnic 
şi în istoriile generale ale filosofiei indiene. Trebuiesc 
reţinute următoarele : Paul Oltramare, Idees th£osophiquts 
dans rtnde, voi. I (Paris, ed. II. 1929) ; Paul Masson- 
Oursel, Esquise d'une histoire de la philosophie indienne 
(Paris, 19:6) ; F. Belloni Fillipi, 1 Maggiorl sistemi fila- 
SOftei indiani (voi, I, JVljlano, 1912) i PauJ Deuşsen,' Die 



Nach-vedische Philosophie der Jnder (ed. III, Leipzig, 
1920 : pp. 408—506) etc. ctc. 

Ksenţiafă c monograful luî H. Oldenberg, Dic Lehre 
c ier Vpanishadcn und dic Anfcinge des Buddhismus 
(Gdttingcn, 1915), precum şi studiile aceluiaşi orientalist., 
pe care le vom cita mai Ia vale. 

Din cercetările tehnice, care au contribuit mult Ia lim¬ 
pezirea şi îmbogăţirea cunoştinţelor noastre asupra acestui 
sistem filosofic indian, trebuiesc menţionate următoarele : 

Jacobi, Dcr Unsprung des Buddhismus aus dem Sam- 
khya-Yoga (in Nachr. cl Oes . d. Wiss, 189(1, pp. 46—08) ; 
l'bvr das VerhăUnis dcr buddhisticlien Philosophie zu 
Samkhya-Yoga und dic Bedeutung des Nidanas (în Zeii. 
Drut. Morg. Gesell., voi. 52, pp. 1—15) ; The Dates of the 
Philosophicai Sutras of the Brahmana (în Journ. . Am, 
Orient. Soc, t voi. XXXI, 1901, pp. 1—29) ; Ubcr das urs- 
priinglichc Yogasystcm (în Sitzungsberichtc der Preussis - 
cheu Akademie dcr Wissenschaften. Phil. Hist. Klasse. j92*;. 
pp. 581—624) ; Sind TiaeJi dem .S'anifcfcya-/,ehrcr Pancasikha 
dic Purnsis vin Atomgrosse ? (în Bull. School Oriental 
Studios, voi. VI, 1931, pp. 385—388) ; Uber das Alter dcr 
Yoga-sastra (în Zcit fiir Indologie und Iranistik , Bd. III, 
T*[f. I. 1931, pp. 80—86). 

H. Oldenberg, Buddhistische Studien (în Zcit. Dcut. 
Morg. Ges. voi 52, p. 093 şi urm.). 

R Garbe, Pancasikha fragmente (iibcrsetz in Fcstgruss 
an Hu do/f v. Roth pp. 77—80). 

J. W. Hauer, Das Lankavatara-Sutra und das Samkhya 
(Stutgnrt, 1929). 

H. Oldenberg, Zur Gcschichte des Samhhyn-Philopshie 
(în Nach. Gott 1917, p. 218 ff.). 

F. Otto Schrader, Das Sastitantra (in Z.D.M.G., voi. 68, 

p. 101—110). 

S. K. Beivalkar, Matharavrtti and the date of Isvnra 
Krisna (în Bhandarkar Commemoration Volume . 1917. 

pp. 171—184). 

S. K. Beivalkar. Matharavrlti (în Annals of th e Bhan¬ 
darkar Institute , voi. V, Nr. 2, pp. 133—-68, Poona, 1924). 

A. B. Keith, The Mathara Vrtti (în Bulletin of ine School 
of Oriental Studies ş l*ondgn 1923—1925, v ol. Uţ. Nr. 3, 
pp. 551—554). 
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Haraprasad Shastrf, Chronology of the Samkhyi System 
{în Journal of Bihar-Orissa Research Socicty, 1923, Junei 

E. H. Johnston, Some Samkhya and Voga Conceptions 
of the Svetasvatara Vpantshad (în J.A.O.S ., 1930, pp. 855- 
878), 

O. Strauss, Zur Ge.schichte des Samkhya (in Wiener 
Zeitschrift zur Kundc des Morgenlandes , XXVII, Nr. 3—4) 

O. Strauss, Reitrăgc zur Literaturwissenschaft und Get- 
tesgeschichte Indiens (1926 ; p. 358 şi urm. ; Eine alte For¬ 
mei der Samkhya-Yog:i Psiholophie bei Vatsyayana), 

UcJaya Vira Shastri, Antiquity of the Samkhya Sutras 
(în Proceedings, V-th Indian Oriental Congress, Lahore, 
1930, voi. II, pp. 855—882). 

Umesha Mirsa, Gaudapadahhâsya and Motharavrtti (in 
Allahabad University Studios, Voi. VII, part. î, 1931. 
pp 4 371- .282). 

Jvala Prasad, The Date of the Yogi~Sutr aş, (în Journal 
of Royal Asiatic Society, I95J, pp. 365—37o), 

V. V. Sovanf, A critcial study of the Samkhya System 
on the Lines of the Samkhya-Karik a, Samkhya-Sutra and 
their commentnries (in Âllahabad University Studies, 
voi. VIT, part. I, 1931, pp. 387—432). 

II. N. KmhnaRiwrti Sarma, New Light on the Gavda- 
pada-Karikas, (in Revicw of Philosophy and Religion f 
voi. II, Mr. 1, Poona). 

S. S. Suryanarayana Sastri, Mathara and Paramartha 
(in J.R A.S .July, 1931, pp. 623—639). 

S. S. Suryanarayana Sastri, The Manimekalai account of 
the Samkhya (în Journal 0 f Indian History , voi. VIII, 
part. 3, Dec. 1929 reprint 7 pag ). 

S. S. Suryanarayana Sastri, The Chinese Suvarna-Saptatt 
and the Mathora-vrtti (in Journal of Orcintal Research, 
1930, pp. 31—40). 

Haradatta Sarma, Jayamanagala and the other commcn- 
taries on S mkhya-saptati (în Indian Historical Quarterly t 
1929, pp. 417). 

E. A. Welden, The Samkhya term. Ling (in Am. J. Ph.i- 
lology, XXXI, 445 ff.). 

E. A. Welden, The Samkhya Teachings in the Maitri 
Upanishad (în American Journal of PhilolQgy> Voi, XXXV, 
p. 32—52). 



E. A. Weîden, I Metri della Samkhya-Karikas (in Ştudi 
italiani di Filologia Indo-Iranica, VTÎT, 3, Firenze, 1912) 

F, Lipsius, Die Samkhya-Philvsophie al$ Vorlduferin des 
Buddhismus (în Fiinfzchntes Jahrhuch des -Sch.opc?î?iai<er 
Gescllschaft filr das Jnlxr 792*, Heidelberg, 1928, pp. 106— 
117). 

C. C. Everett, On Ihe Samkhya Philosophy of thc Hin¬ 
dus (în Proceedings of the Americ. Oriental Society, Boston, 
May 1881). 

Ram Chandra Bose, The Samkhya Philosophy (in Cal- 
cutta Review , Octomber 1883, January 1884). 

N. Oldenberg, Buddha (trad. francaise Foucher, ed. III, 
pp. 56—60, ed .VI, 1914, pp. 64—69). 

Senart. A propos de la thiorie houddhUpie des douze 
Nidanas (în Melanges de Harlez ; 1896, p. 281). 

vS. Radnkrishnan, Indian Philosophy , voi. II, London, 
1927, pp. 248—335. 

Estlin Carpenter, Theismin Medieval India (ed. II, 1926, 
pp;. 202—21J). 

A. B. Keith, Buddhbt Philosophy, (Oxford, 1923, pp. 138— 
143). 

Louis de la Vallee—Poussin, Nirvana (Paris, 1925, pp. 53, 
notă). 

? De pildă, patul e un ansamblu organizat de părţi, dar 
această colaborare nrovizorie nu-şi are un scop în sine, 
ci e pentru folosul omului. Ishvara Krishna. Samkhya 
Karika, sloka 17 ; Gaudapada, ib. t Vachaspati Mîsra, 120 ; 
Samkhya Sutra I. 140—144, cu glossa lui Aniriiddha şî 
Vijnara Bhikshu. 

3 Vachaspati, 123. înţelesul e acesta • experienţa poate 
fi ori dureroasă, ori plăcută (indiferenţa absolută, pentru 
gindirea indiană, trnn.scendirui experienţa, c calmul unei 
dimensiuni unice şi absolute). Dar plăcerea ca atare nu 
se poate specifica decît întruclt se referă Ia un subiect; 
o experienţă plăcută nu poate fi specificată tot prin p)ă 
cerc din cauza identităţii calitative, în acelaşi timp, insă. 
nu poate fi simţită prin durere, căci atunci n-ar mai fi 
o experienţă plăcută, ci una dureroasă. Astfel, amîndouă 
calităţile există întrucît se orientează către un substantiv 
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! ran scenei ind experienţa... Sa se observe currt se purte pro¬ 
blem» contrastului în psihologia indiana. 

4 Samkhya Sutra I, 66 : comentariul lui Aniruddha, ib„ 
e insuficient ; cel al lui Vijnana Bhikshu e mai elaborat 
şi clar ; w Vnchuspati la J. K. XVII ; Gaudapada nu aduce 
o contribuţie noua. Inferenţa sufletului prin necesitatea unui 
subiect căruia să se adreseze experienţa (căci acest su¬ 
biect e dincolo de experienţa şi nu o cere) e un motiv 
care se găseşte în India din străvechi timpuri. V. Aranyaka 
U pani ah ud, II, 4, 5. 

6 Biahinasutrabkashya, II, cap. II, sutra*; 1—1\ Cartea 
a 11-a a Brahmasutrei se ocupă cu refutarea buddhiştiljr 
şi a Samkbvei îndeosebi, alături de celelalte sisteme filo¬ 
sofice indiene. Comentariul lui Shankara e aici o ca¬ 
podoperă, deşi idealismul lui de o pătrunzătoare dialectică 
ivi are temeiul ultim în cîteva «revelaţii» vedice. 

(i Vachaspali spune : «Desigur că sideful ca atare (sva- 
rupa) rămine acelaşi fie că percepţia care îl relatează e 
justă, fie că e invalidă (socotindu-l argint)». Tattvavaisaradi 
l t 3. 

7 O altă refutare a vidului de către Vijnana Bhikshu 
(I, 47) e pur escatologică. Vidul nu poate fi scopul sufle¬ 
tului, spune Bhikshu, pentru că liberarea (moksha) după 
care tînjeşte sufletul e reală. Altminteri, cum ar putea fi 
non-existenţa unei entităţi, scopul unei entităţi reale ? 

? V. Madhyamika Sastra, Cap. 1 (asupra cauzalităţii), 
comentat de Candrakirti, (ed. L. de la Vailee-Poussin, Bi¬ 
blioteca Buddhica, Petrograd). 

9 Upanishadele, sâ ne amintim aceasta, au fost pre¬ 
textul sau directa origină a multor sisteme filosofice. In 
Samkhya (S. S. t III, 75) se păstrează chiar neţi! neţi!, 
acel motiv fundamental ce abundă în Upanishade. 

10 Placiditatea şi impasibilitatea sunt epitete din Scrip¬ 
turi (S. S., I, 147) Aniruddha citează Brihadâranyaka t IV, 
III, 15 : «Sufletul e liber» etc. Vijnana Bhikshu citează din 



S vet as valara, Vî, i 1 : «Sufletul e privitor, inteligent, pur, 
ţarii atribute». Jar Vedanta Sara , J58, spune: «Sufletul e 
pasiv, conştient , inteligenţă pură». Am ales numai cîteva 
texte, pentru că te citează şi comentatorii samkhyaşti ; nu¬ 
mărul lor e, insă, nelimitat 

11 Vâchaspati Misra in TâUt’a-Kâumudi, 31. Atit Vyasa 
(în Voga Bhashya , I, 4), cit şi V. Misra < Tika, ib). pre¬ 
cizează că «-aceasta apropiere nu e în spaţiu, nici in 
timp», ci e mai mult o ^potriveală», o yogyala (armonie 
prestabilită), aşadar de ordin metafizic. Ea e posibilă prin 
instinctul teleologic al intelectului (evoluat clin prakriti). 

12 Sufletul e prin firea lui (svabhava) etern (nitya) 

pur (shuddha), iluminat (buddha), liber (mutoaj, S. S., I, 
19 ; Vijnana Bhikshu are un admirabil comentariu (ibid.), 
aiătînd iluzia relaţiei sufletului cu experienţa. In S. S 
î, 58, se precizează că toate calităţile care se atribuiesc 
sufletului (d.p. puterea ele înţelegere discriminativă ete.) 
sunt simple «expresii verbale», iar nu realităţi. în acest 
sens trebuie înţeleasă III, 56, în care sufletul e de¬ 

clarat «omniscient şi omnipotent». Aniruddha, comenlind 
S. S. t I, 97. lămureşte câ inteligenţa, personalitatea (aham- 
kara) şi simţurile alcătuiesc un «suflet empiric» ()iea) 
care poate acţiona ; jiva, insă, nu trebuie confundat cu 
purusha. Texte: Patanjali, Yoga Sutras II, 5; Narendra, 
ccm. Tattva Samasa, IV ; S, S. t I, 96; I. 106; I. 160 <« Su¬ 
fletul e dc o astfel de natură incit nu se poate spune nici 
că e robit, nici câ e liber». Aniruddha, io.) ; S.S., T, 162 * 
III. 41, ete. ete ... cu cele două comentarii. 

n Chandogya Up. t VII, 1, 3, spune : taroti sokam atma- 
vid (cel care cunoaşle sufletul depăşeşte durerea). Libe¬ 
rarea prin indiferenţă: Patanjali, Yoga Sutras, I, 15. 16 ; 
Kapila, 1, 1 ; II, 9 : «Prin cunoaştere, liberarea ; de la 
ignoranţă , robia» ( S.S., III, 23, 24). Liberarea prin înceta¬ 
rea experienţii (S.S., II, 34). «Mukti nu se împlineşte pur 
şi simplu prin cunoaşterea ocazională , ci numai cînd su¬ 
fletul, care e distinct dc simţuri, părăseşte prin medi¬ 
taţie pe celălalt 41 (viz. prakriti; Aniruddha, III, 64). De 
asemenea, S.S. , I, 84 (liberarea nu se obţine prin sacri¬ 
ficii religioase); 1, 56 (nici prin merit, adică prin acţiuni 
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bune): UI, 26, 25 {scripturile nu sunt un mijloc de li¬ 
berare) etc. etc. 

M Sa se observe via asemănare cu buddhismul. Nu e 
iocul aici să arătăm relaţiile dintre cele două sisteme. 
Probabil că buddhismui a cunoscut o .Samkhya ncsislemaU- 
zată, anterioară celei pe care o găsim în Kapila. Evolu¬ 
ţia Sumkhyei dntoreşte mult, în orice caz, fermentului 
buddhist 

1: ’ Singura deosebire c că buddhiştii (după cum am po¬ 
menit in treacăt mai sus) nu admit un suflet înapoia fe¬ 
nomenelor mentale. Dar valoarea şi aprecierea vieţii men¬ 
tale e aceeaşi în ambele sisteme, fiind o categorie proprie 
geniului indian. 

]r> Ishwara din Yoga o foarte puţin religios ^i e tan¬ 
gent sistemului. Vezi* studiul nostru : 71 problema dtl 
Mâlc c dclla Llberaziont* dclJa filosofia Samkhya-Yogrr, 
in Ricerche Religiose (Roma, 1930). 

17 E. C. Sachan, AlberunFs India, trsl. from arabic 
(2 voi. London, Î888). V. Girinclran'ith Mukerjec, Uistory 
o ; Indian Afedicme, 2 voi. .(Unlversity of Calcutta. 1923) 
bogată în materiale asupra ştiinţelor In vechea Indie, dar 
lipsită de spirit critic. 

,H Asupra gunelor există o considerabilă cantitate de 
texte. Spicuim : Ishwara Krishna 11—16 cu cele trei io 
mentarii Mâthara Vrtti , Gaudapada şi Tattva Kaumudi in 
loco, Patanjali II, 15; II, 19 (cu Vyâsa şî V. Misra); IV, 
13, 32 ; V. Misra, Tattva vaîsaradi I T 16 etc. 

I!i Samkhya Sutras, I, 61 : «'Prakriti e starea dc echilibru 
a sattva, rajas şi tamas. ikn prakriîi evolnă mahat din 
mihat, ahamkara, cele cmc) tanmâtras şi cele doua serii 
de simţuri; iar din tanmatras evolua sthulabhutani 1cle¬ 
mentele materiale , molecule)». Sutra aceasta rezumă În¬ 
treg procesul de evoluţie pe care îl analizăm în paragraful 
de faţă. Alte texte : S.S., I, 129; II, 10 : II, 15 ; I. KrUhnn 
3, 40, 56 ; Vyâsa Bhashya II, 19 ; etc. 
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20 D.p. «sunetul potenţial» (sabdha-tanmatra) produce 
printr-o aglutinare cu moleculele, «:Uomul spaţiu** f fokaxa- 
unnh căruia îi corespunde — în ordinul subiectiv — sim¬ 
ţul auditiv ; energia luminoasă şi radiantă (tchis-Unimatraj 
produce «atomul radiant» şi simţul vizual, etc. V. Dr. Scai, 
op. cit. 

21 Cf. Tattvakaumudi, r»8—G9 : Samkhyu Sutras . T, 115, 
113, cu comentariile şi. in special, Aniruddha la S.S., I, 4î. 

n Asupra acestor probleme capitale ale logicei indiene, 
v. Satis Chandra Vidyabhusana, A Hislory of Indian Lo¬ 
gic (Calcutta, 1921), care prezintă un imens material, deşi 
c») inevitabile inexactităţi ; A. B. Keith, Mdian Logic and 
Atomism (Oxford, 1921). tratind Nyâya şi Vaisheshika ; S. 
Sugiura, Ilindu Logic (Philadelphia , 1900). cercetînd mate- 
terialele păstrate în China şi Japonia ; H. Ui, Vaiscsika 
Fhilosophy (London, 1917), traducând şi comentind un im¬ 
portant tratat conservat in Tripitaka chineză ; G. Tucci, 
Buddhist works on Logic (Baroda, 1930). traducînc! din 
Aryadeva şi Nagarjuna ; G. Tucci, Buddhist f.ogic before 
Dinnaga (London, 1929) — tratatele generale notate în bi¬ 
bliografie. 

23 Cf. Stcherbatzky, The Central Concevtion of Buddhism 
(London, 1923). p. 43. 

M Vijnâna Bhikshu (S, Pravetvhana Bhashya, I, 89) crede 
rU anumana e «acea cunoaştere, modificare a intelectului, 
care se îndreaptă către obiectul cu care e în relaţie». Dar pu- 
rusha nu e influenţat prin această reflecţie. Cf. Vâchaspati 
Misra (Samkhya Tatlva Kaumudi, 31 şi 136) la karika o, 
51, 20. 

23 Cf. Slocai'ârtik'i de Kurnarila şi Nyâyabindu de Dhar- 
makirli. De asemenea, Stcherbatzky, Erkenntnisthcorie und 
Lcgik nach der Lehrc des spateren Buddhisten (Miinchen, 
1924), cap. Die Wahrnchmungslehre der brahmanischen 
Systeme (p. 190 şi urmare). Influenţa lui Dignaga asupra 
lui Prasastapada, sistematizatorul logicei Vaisheshika, in¬ 
firmată de H. Jacobi în Die indische Logik (Gottîgen, 19JI) 
a fost definitiv stabilită de Stcherbatzki, Rapports enţre 



iu The or ie Uouddhique de la Conhaissahce et l h ensei$r\e- 
7ti ent (ies antren et ales philosophiques de Vinde (Museon, 

m2). 

Aceasta era opiniunea Vedantini lor, care spuneau câ 
prin percepţie se disting numai calităţile generale ale lu¬ 
crurilor — sens, existenţă — iar individualitatea lor e 
«iuerată» prin raţionament. Kumarila atacă pe Vedantini 
in Slokdvartika , spunind câ dacă percepţia ar cuprinde 
numai caracterele generale, n-am putea distinge un bou 
de un cal, umîndouă obiectele subsumindu-se aceleiaşi clase 
a -existenţii» animalului. 

■ 7 CT. G. Tucci, Linee di una stor ia deî materiaîismo in¬ 
diano (Roma, Ii. Aecademia dei Iancei, 1924) şi prodigioasa 
enciclopedie polemică buddhistă Tattvasangraha a lui San- 
tnraksita cu comentariul lui Kamalasiia {Gaeku-ard Orien¬ 
tal Serica, 2 coi, Baroda 1929), unde se găsesc materiale 
noi, nefolosite de Tucci. 

2X Ateismul .Samkhyei e singurul caracter pregnant «are 
o deosebeşte de Yoga, sistem care acceptă existenţa lui 
ishuara şi-] socoteşte punctul Sn care yoghinul îşi poate*, 
fixa meditaţia sa discriminativâ, atinglnd mukti. (V. stu¬ 
diul in Uiccrchc Hcligiose). Încolo, fizica, psihologia şi me¬ 
tafizica ambelor sisteme sunt aproape identice. 


Capitolul VI. 

1 De amintit definiţia percepţiei ca «experienţă nemijlo¬ 
cită» (ăbhoga) a unui obiect; âbhoga e o «luminare* 
(prujna) printr-o «percepţie directă» (suksâtkăra) a obiectu- 
Lui însuşi. (Yâchaspati Misra, ad, I, 17). Dar percepţia or¬ 
dinara e condiţionată de limitarea simţurilor, de obstacole, 
infirmităţi, în timp ce yoghinii — Sn spusă tratatelor — po¬ 
sedă o supersensibilitate specială a simţurilor, asemenea 
zeilor ; zeii indieni sunt suflete, «desincarnaţi» (Vachaspati 
Misra, Tattva Kaumudi, 30 la Sdmkhya Karika V). Ei pot 
intra in direct contact perceptual cu forme minuscule 
(atomi) sau enorme (prakriti), Sdmkhya Sutra I, 90—9 u 
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Discuţia pe larg ă percepţiei yoghinilor se a£lâ in Patanjali, 
Yoga-Suira cartea III ; 

2 Discuţia asupra tei sinul ui Yogei se află în studiu] nos¬ 
tru II male e la liberazione nella fiosofia Sdmkhya Yaga 
iiticcrche Religios?,, 1930, n. 2, pp. 200—221). 

:i Necesitatea expereinlii, a realizării prin fapt, e un 
leil-motiv in India, mai cu seamă în şcolile tantrice. «K 
hurii femeiesc să te osteneşti a stabili superioritatea unui 
adevăr prin argumente discursive, în timp ce e lucru băi - 
bâtesc sâ cucereşti lumea cu propria-ţi potenţialitate» (Tan~ 
Lrataltva , voi. 1, p. 125). ^<Sakti (potenţa ce se cere actua¬ 
lizată prin practica) a unui lucru nu aşteaptă recunoaşte¬ 
rea intelectuală» (ibid . p. 124). Validitatea experienţii se 
ăllâ în propriu-i realizare, în acţiune : aceasta e ideea de 
bază a tantrismului <cf. Siv John Woodroffe, Shâkti and 
I/idkta, ed. III, Madras, 1929), 

Aspectul pozitiv şi tehnic al practicilor Yoga se află con¬ 
cretizat în ceea ce se numeşte Matha-Yoga <cf. excelenta 
traducere comentată a lui liermann Waller, Svătmârama's 
Uatha-Yoga Pradipikâ, Munich, 1893). Această ramură a 
Yogei nu se mărgineşte la regularea higienei trupului nici 
la o medieinâ-gimnastică ; ea nu e o ştiinţă fiziologică (aşa 
cum se crede in Europa), ci o cale practica în realizarea 
emancipării, cale care recomanda disciplinarea şi stăpinirea 
absolută a trupului şi minţii, iar nu distrugerea lor prin 
contemplaţie şi samâdhi, cum îndeamnă jnâna yoga (yoga 
gnostică) -Să se observe via asemănare cu alchimia orien¬ 
tală ; de altfel, în India, practicanţii Hatha-Yogei au cu¬ 
noscut şi aplicat alchimia şi farmacopeea pentru obţinerea 
trupului perfect. 

llatha Yoga se poate considera o ramură «a Tantrel, pentru 
că află mukti în realizare, în voinţa de putere, in act, iar 
nu in abstractă meditaţie. Prin trup se realizează sălcii , nu 
prin anularea trupului. In conformitate cu aceste principii 
fundamentale, Hatba-Yoga elaborează o foarte interesantă 
tehnică fiziologică, menită nu să bată recorduri fizice sau 
sportive, ci să realizeze o virilă şi ordonată stâpînire a 
funcţiunilor fiziologice. Cuvîntul de ordine e practica, 
exerciţiul, aplicarea sensurilor termenului abhyâsa , «Prin 
abhyâsa se obţine izbînda , prin practică se cucereşte libe 



rărea. Conştiinţa perfectă se cîşligi prin act. Voga se ol)- 
îine prin activare (abhyhâsa)... Moartea poate fi păcălită 
prin abhyâsa şi omul ajunge cucertiorul morţii prin prac 
Prin practică se capătă puterea profeţiei (vâk) şi în¬ 
suşirea de a merge oriunde: numai prin simpla exercitare 
a voinţii») (Skiva Samhita, IV, 9-11). Despre Hatha-Yoga. 
vezi partea a Il-a a acestei monografii, capitolul închinat 
fiziologiei mistice. In ace! capitol se va relua problema 
respiraţiei, a poziţiilor contemplative etc. — Insă din punct 
de vedere istoric. Aici nu ne interesează decit psihologia 
practicei yogice. 

\ Potentele Karmice se transmit printr-un anima (lingă, 
«corpul subtil»), ele nu se pot modifica şi nu se pot ataşa 
ile suflet (purusha). Dar, transmigrarca se face numai prin 
forţele şi potenţde din anima. 

De altefl, practica yogică nu face altceva decit să dis¬ 
trugă treptat ««oamenii» creaţi de insâşi disciplina sa. Fie¬ 
care stadiu tinde la crearea unei noi personalităţi, tot mai 
detaşate ele instincte, tot mai unitare. Iar stadiul imediat 
următor începe prin distrugerea acestei noi personalităţi 
înlocuirea ei cu o alta. In cele din urmă, prin Samâdkt. 
se distruge orice nucleu personal. Anihilarea personalităţii 
e însăşi Yoga. 

6 Problema actului sexual are o impresionantă impor¬ 
tanţă in India, şi ea nu e întotdeauna soluţionată ascetic. 
In şcolile tantrice, in vajtayana şi sahajîya — ritualul ero- 
1 ic osie socotit indispensabil tehnicei. Coitul (maithuna) o 
identificat cu pranayama , şi ritmul actului sexual cu rit- 
mnrea respiraţiei în practica yoga. Actul sexual îşi pierde 
semnificaţia lui erotică — şi capătă o valoare rituală, ma¬ 
gică sau mistică (după cum e practicat tantrik sau krisli- 
nriit). Detaşarea de voluptate e o condiţie esenţială pentru 
reuşirea maithunei (de altfel .actul nu trebuie niciodată in- 
cheiat prin emisiune seminală). Cf. studiul nostru Erotica 
mistică în Bengal (Bucureşti, ed. Vremea, 1932), unde e ci- 
lată bibliografia necesară. 

7 Autorul a văzul acest exerciţiu la foarte ordinari yo- 
ghini din Bengal. Posibilităţile de control asupra nervilor 
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•Vi Muşchilor necontrolabiii în stare normala sunt îrisâ, Mult 
mai vaste. Dr. Kele (Bombay) a putut înregistra ştiinpfi- 
ceşte oprirea bătăilor inimei pentru trei-patru şi chiar şase 
minute, Ja un yoghin de a doua mină. S-a folosit o foio- 
grafie radioscopică. 

s Vâcha'sputi Misra (ad. Vyâsa, îl, 32) lămureşte că ««0- 
senla indicaţiilor faciale , prin care se trădează secretul in¬ 
tim al minţii, înseamnă controlul asupra sa însăşi , astfel ca 
(jindul să nu se comunice la intimplare şi oricui». 

u O listă a celor nouă obstacole împotriva concentraţiei 
se găseşte in Yoga Sutra , 1, 30. Vyâsa le explică astfel: 
1) vyâdfti (boală) e turburarea echilibrului fiziologic ; 2) 
styâna (lango^re) e indispoziţia minţii de a lucra ; 3) sam- 
saya (indecizie) e noţiunea care se zbate între ambele părţi 
ale unei probleme ; ^poate fi astfel sau astfel»-; 4) prd- 
mâda (neglijenţă, nesimţire) e lipsit de iniţiativă pentru 
a recurge Ia samâdhi ; 5) ciflsya (greaţă) e inerţia minţii şi 
a trupului, datorîndu-sc ^greutăţii» (guratvat) ; 6) aviroii 
(senzualitate) e pofta ce urmează cind obiectele simţurilor 
iau in stăpînire mintea : 7) bhrânti (noţiunea greşită, inva¬ 
lidă) e falsa cunoaştere; 8) darsana-alabhda-bhumikatva 
(incapacitatea de a vedea realitatea, din cauza mobilităţii 
care zdruncină fundamentele); 9) anavathitatva (instabili¬ 
tate) care nu poale păstra un continuum al gîndirii, toc¬ 
mai pentru că mintea nu a atins ekâgrată. Acestor obsta¬ 
cole se adaugă durerea (duhka) desperarea ( daurmanasya) t 
ele. (Y. S. 1, 31). « Pentru prevenirea lor, obicinuirea cu 
adevărul* (Y. S. r, 32). De asemenea, prin cultivarea prie¬ 
teniei universale (maitri), milei (karunâ), mulţumirci (mu- 
dtia) precum şi prin indiferenţa la fericire, mizerie, virtute 
sau viciu — se purifică mintea (V. S. I, 33.) Toate acestea 
aparţin domeniului obştesc al eticei indiene, fiind ilustrate 
atît de literatura ortodoxă, populară, cît şi cea sectară. Voga 
ca şi alte tratate asiatice (buddhiste in general) le folo¬ 
seşte însă numai ca mijloace. 

11 J. \V. Hauer, Die Anfănge der Yogapraxis (Stut- 
tgart, 1922), pp. 21-31. 

In MafLăbharata, cartea Santî Parva f capitolele 237. 
241, 31.7. Textele se găsesc adunate şi filologic intepretate 
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f’c- E. M. Hopkins. în articolul Yoga tcchniqne in Mahdhha- 
rata (Journal of AîTicrjrm? Oriental Soeiety. XII) . 

Jtî Ne-am propus, de la începutul acestui studiu să nu 
intrăm în discuţii asupra realizărilor yoghinice, atît din 
pricina insuficienţei materialului de primă mînă de care 
dispunem, cît şi pentru inaccesibilitatca acestor observaţii. 
Senzaţiile experimentale prin regularca respiraţiei suni, 
insă, universal cunoscute, Astfel, regretatul orientalist O. 
Hosenberg obicinuia să practice meditaţia, şi prdnăyâina 
intr-o mînăstire Zcn din Japonia, şi însemnările lui coincid 
cu ale noastre (Stcherbatzki, Nirvana, p. 15). De asemenea, 
pe o cale complet străina yogei, Dr. Weber recunoaşte vo- 
Ioarea acestor exerciţii pentru muşchii ini mei şi sistema i 
general (The means for the prolongat'ton of Life , în British 
Medical Journal , D December 1903). Un exces sau o greşeală 
în prânâyăma produce, însă. grave accidente pulmonare şi 
chiar o tuberculoză galopantă. De aici insistenta tratatelor 
pentru ajutorul unui Guru. 

Tn India un institut medical şi gimnastic, unde diversele 
boli — unele incurabile, cum e cancerul, tuberculoza etc. 
şi Îndeosebi cele nervoase (isteria, d.p.) sunt vindecate prin 
exerciţii pur yoghinice. Rezultatele au putut fi controlate 
de o serie de medici streini. Institutul (în provincia Bom¬ 
bay) publică o revistă, Yoga-Mimansa , unde sunt notate şi 
discutate experienţele şi tehnica lor. 

Despre Însemnătatea practicilor respiratorii în filosofi i 
şi mistica chineză, vezi textele traduse de Obed Johnson. 
A Study of Chinese Alchemy (Shangai, 1928) şi discuţia in 
partea Il-a monografiei de faţă. 

Despre meditaţia creştină prin ritmarea respiraţiei şi 
concentrare ombilicală, practicată la Muntele Athos, ve<:i 
Jrenee Hausherr, La Methode d'Oraison Hesychaste (Oricn- 
talia Christina, voi. IX, Nr. 2, Roma, 1927, 113 pagini). 

*'• Vezi notele de Ia capitolul Sâmkhya şi Yoga in Epică. 

ir > Dasgupta, Yoga Philosophy (Calcutta, 1930), p. 35 2 : 

16 Discuţia se afla în Vyâsa, I, 44, 45 şi Vachispati Misia, 
ibidem. Vom reveni cînd vom examina psihologia limba¬ 
jului. . 

* 7 Dasgupta. op. cit,, p. 340. 



MIRCEA ELIADE ŞI ŢESTOASA 
CHIOARA 


Autor a vreo sută de articole (dc entomologie !) la vîrsta 
la care alţii de-abia ştiu să citească, a douăsprezece vo¬ 
lume şi a vreo mie de articole la virsta la care alţii işi 
publică prima carte, a unui best sclter românesc la 26 de 
ani (Maitreyi. Bucureşti 1933), Mircea Eliade aminteşte de 
titanii romantici pe care ii admiră. Fascinat de «splen¬ 
dida şi tulburea» Indie, solicită o bursă de studii unuia 
din ultimii mecena indieni şi, spre surprinderea tuturor, 
ii este acordată. Trăieşte acolo de la s fir silul lui 1928 plnâ 
la finele lui 1931, se întoarce în România în 1932, îşi ia 
doctoratul cu profesorul său Nae lonescu (1890—1940), un 
Mephisto al generaţiei dintre cele două războaie, care alu¬ 
necă periculos spre dreapta, antrenîndu-l pe Eliade intr-o 
aventură incomodă, ce avea totuşi să-i aducă T prin încer¬ 
carea iniţiatică a exilului t celebritatea mondială. 

Din 1940, Eliade este cetăţean al lumii; singurul guvern 
anglofil al epocii îl numeşte ataşat cultural la Londra , 
trece în Portugalia cind aceasta rămîne ultima oază neutră 
a Europei, este la Paris în 1945, la Chicago în 1956 şi, de¬ 
finitiv, din 1957. Din 1949 este în mod constant în ofen¬ 
sivă ; publicînd la Payot, Gallimard sau Flammarion cîte 
un volum pe an, studiile sale despre Yoga şi şamanism, 
Tratatul de istorie a religiilor şi eseurile sale, care apa »* 
in colecţia Idees, sfirşesc prin a-l consacra, în Franţa şi 
aiurea, ca cel mai mare istoric al religiilor din lume. Nu 
se stabileşte în Franţa din cauza solidarităţii sale cu Nae 
lonescu, care dă naştere unor interpretări ambigue, ex¬ 
ploatate de numeroşi detractori. Eliade nu vrea să vor - 
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bea sa 5 despre asfa; tot roca ce i se poate smulge — fapt 
pe deplin confirmat prin ceea cc a scris în epocă — este 
de a na fi fost niciodată antisemit sau filonazist. In rea¬ 
li tote a fost salazarian, ceea ce exclude şi una şi alta, Dar 
calomniile continuă pină astăzi, alimentate de surse stali- 
niste din Italia. 

in opera sa de istoric al religiilor, EUade introduce 
conceptul fundamental de «hierofanie» care reprezintă 
revelaţia sacrului în obiectele naturale şi artificiale ce 
înconjoară pe omul societăţilor arhaice. Ceea ce mai intii 
se revelează ca sfint, sunt cerul, pămintul, apa, copacul, 
piatra . Dar fiecare din aceste hierofanii exprimă o altă 
modalitate a sacrului: dacă cerul ar revela transcendenţa, 
pămintul în schimb ar revela mai degrabă maternitatea şi 
fecunditatea , etc. 

Intr-o vastă sinteză, El iade reface cu minuţiozitate expe¬ 
rienţa umană a sacrului, o expereinţâ care rămîne pentru 
noi in acelaşi timp stranie, şi fascinantă . 

Omul arhaic teritorial este totdeauna orientat: este un 
spaţiu sacru în jurul unui centi'u al lumii. Timpul sacru 
este un timp devenit ciclic prin comemorarea periodică 
repetată a evenimentelor care au avut loc. la începuturi. 
Spaţiu şi timp sacru îşi datorează caracterul lor aparte 
mitului: o istorie privind totdeauna originile lumii in 
sensul cel mai generai Rezultă o lume orientată în raport 
ru spaţiul şi timpul. 

Dimpotrivă, omul modem este dez-orientat, concepţia sa 
despre lume este desacralizatâ, profană. Dar Eliade admite 
de asemeni, ca şi Cari Gustav Jung, ideea supravieţuirilor 
arhaice în mconştientul individului de astăzi . Acesta poartă 
in sine paradoxul unei existenţe cu două nivele diferite 
şi paralele, incompatibile între ele pentru conştiinţa de 
sine : pe de o parte nivelul său istoric, organizat după o 
schemă de adecvare la o situaţie alienantă , şi pe de altă 
parte nivelul său mitic, adică stimctura sa psihică pro¬ 
fundă, organizată după o schemă simbolică . De aici re¬ 
zultă o dimensiune ascunsă a existenţei omului modern, 
dimensiunea de care se ocupă opera literară a lui Eliade. 
Ea conţine, alături de romane realiste şi alături de un 
roman « joyce-ian (Lumina ce se stinge, 1974) mai multe 
povestiri fantastice. 


213 



Acest £Iiade fantastic cunoaşte trei faze : cea a poves¬ 
tirilor de tinerele , unde fabula răspunde convingerii pro¬ 
funde că fenomenele paranormale sunt posibile; cea a 
maturităţii unde se dezvoltă conceptul «miracolului in¬ 
cognoscibil» ; şi o ultimă fază, care se manifestă cu înce¬ 
pere din 1974. 

Am putea vorbi de trei «cicluri» ; «ciclul indian», «ci¬ 
clul idiotului» şi «ciclul spectacolului şi criptografiei». 

In primul ciclu există un «specialist al sacrului», un 
yoghin sau un şaman care revelează posibilităţi ascunse 
ale omului. în al doilea ciclu, specialistul este înlocuit de 
idiot , spiritul naiv al cărui caracter este pozitiv in în¬ 
treagă această tradiţie creştină exprimată de Idiota tri- 
umphans a lui Nicolas de Cues, dar căreia trebuie să-i 
căutăm originea imediată in estetica expresionistă (de 
exemplu in Omul care trece prin zid de Marcel Ayme). In 
ultimul ciclu , care este şi cel mai ambiguu, Eliade işi 
asumă rolul unui «mitolog», al unui iniţiator în misterele 
unei lumi profane. Hermeneutica este acum ridicată la 
rangul de tehnică de subzistenţă şi de eliberare . Sensut 
este caracteristic omului, care nu poate subzista decit in 
măsura în care posedă acest sens . A se elibera, aceasta 
înseamnă a-l fi găsit. Or hermeneutica este tocmai ope¬ 
raţia care atribuie un sens. Trebuie ca fiecare să caute 
Graalul său singur. Căutarea Graalului este o activitate 
esenţialmcnte hermeneutică. în literatura lui Eliade, in 
cursul celor trei etape sau «cicluri» ale sale, ghemul 
transcendenţei se desface, astfel incit la sfîrşit, în «ciclul 
spectacolului», omul să nu se găsească despărţit de neant 
(«libertatea absolută» a lui Sartre) decît prin peretele 
subţire al hermeneuticii. In acest moment , întregul me¬ 
saj al lui Eliade ar putea fi redus la aceste cuvinte: pentru 
a supravieţui trebuie sâ practici hermeneutica. In ceea ce 
priveşte modalităţile acesteia, cea mai potrivită este crip¬ 
tografia. Trebuie mereu să descifrezi mistere, căci descrip- 
tarca nu este făcută pentru a visipi îndoiala: dimpotrivă , 
o crează, este însuşi mecanismul care produce misterul. 

j\ : u are reală importanţă obiectul asupra căruia se aplică 
acest mecanism: in extremis ne putem folosi de petele de 
mucegai de pe un zid (Incognito Ia Buchenvald), teză prin 
<are Eliade se întilneşte cu celălalt mare mitolog, Jorge 
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Luis Borges. Dar areastă operaţie este eficace cu condiţia 
de a nu dezvălui misterul , altfel spus a nu reuşi să desci¬ 
frezi mesajul. Cdci sensul pc care il obţinem este tot¬ 
deauna ridicol prin puţina sa importanţă, nu este decît 
un «sărman Graal» (Pelerina). Graalul nu poate fi cu 
adevărat factor de sens, dc elevaţie morală şi de echi¬ 
libru. decil in timpul căutării sale: cînd îl găsvn — deci 
chid facultatea hermeneutică nu mai funcţionează — este 
factor de moarte . Căci Graalul e^te neştiutul şi căutarea 
sa nu este cituşi de puţin ceea ce ne apropie de el, ci coca 
ce ne desparte. 

Căutarea Graalului şi activitatea mitologului Eliade pot 
fi simbolic înfăţişate prin această parabolă dintr-un text 
buddhist: Probabilitatea pe care o are omul de a se eli¬ 
bera chiar iii această existenţă este egală cu probabilitatea 
ca o ţestoasă chioară să urce la suprafaţa apei exact în 
momentul în care un trunchi găurit trece deasupra ochiu¬ 
lui ei sănătos, in aşa fel incit ea să poată să se urce. prin 
gaura respectivă, pe trunchi. Ţestoasa este chioară , po¬ 
sibilităţile ei de orientare sunt reduse. Probabilitatea ca 
trunchiul să fie găuiit este minimă. în fine, trunchiul 
pluteşte la intimplare, străbătînd toate apele lumii: pro¬ 
babilitatea ca el să treacă chiar deasupra ţestoasei este 
infimă. Există puţine speranţe de a se elibera. Dar rolul 
mitologului este tocmai acela de a azvîrli in apă bucăţi 
de lemn găurite, pentru ţestoasele chioare. 

Acesta e rolul pe care şi l-a asumat Mircea Eliade: 
literatura sa, nuvelele mai ales, constă în aceste «bucăţi 
dc lemn» al căror rol este de a atrage ţestoasele chioare 
către un exerciţiu cu adevărat neobişnuit , un exerciţiu 
care a fost reprezentat pentru totdeauna într-una din 
capodoperele lui Constantin Drâncuşi ; Ţestoasă zburînd. 

loan P. CULIANU 



Eliadc în viziunea lui Ion Vtad 



MIRCEA ELIADE ŞI TEZA 
DE DOCTORAT 


... Dasgupta ar fi preferat să mă vadă concen- 
trindu-mă asupra istoriei doctrinelor yoga sau a 
raporturilor dintre yoga clasică, vedanta şi buddhism. 
Eu, dimpotrivă, mă simţeam atras către tantrism 
-şi diferitele forme de yoga populară, adică aşa cum 
Ic intilneam în epica populară, în legende şi folclor. 
Ştiam că Dasgupta spusese tot ce era esenţial des¬ 
pre filosofia yoga .si locul ei în istoria gîndîrii in¬ 
diene. Ar fi fost inutil să revin încă o dată asupra 
acestor probleme, chiar dacă aş fi adus anumite 
lucruri noi. Pe de altă parte, învăţasem acum des¬ 
tulă filosofic indiană ca să-mi dau seama câ yoga 
nu e prea interesantă ca sistem de filosofie. Faţă 
de vedanta sau mahayana, «filosofia» yoga mi se 
părea destul de oarecare. 

Dimpotrivă, ceea ce mi se părea original, şi ten¬ 
denţios neglijat atît de elitele indiene cit şi de sa¬ 
vanţii ocidentali, era yoga tantrică. Descopeream în 
textele tantrice că India nu era pe de-a întregul 
ascetică, idealistă şi pesimistă. Exista o tradiţie în¬ 
treagă care accepta viaţa şi trupul; nu le considera 
nici iluzorii, nici izvor de suferinţă, ci exalta exis¬ 
tenţa incarnată ca singurul mpd de a fi în Lume in 



care libertatea absolută poate fi cucerită. De pc 
atunci înţelesesem deja că India nu cunoscuse nu¬ 
mai dorinţa de eliberare, ci şi setea de libertate; 
crezuse în posibilitatea unei existenţe beatifice şi 
autonome, aici, pe pămint şi în Timp. Ideile acestea 
le voi dezvolta in teza de doctorat care, scrisă între 
1930—1932. va apărea in 1936. Pe atunci, stu¬ 
diile tantrice se aflau încă in faza în care le lăsase 
Sir John Woodroffe. Mi se părea că prezentînd yoga 
şi tantra în cadrul vast al istoriei religiilor indiene, 
voi aduce o contribuţie însemnată la înţelegerea în¬ 
tregii Spiritualităţi indiene. 

...Puţin timp după apariţia romanului [Afaifrei/i], 
mi-am susţinut teza de doctorat. îmi aduc aminte 
că preşedintele comisiei, Dem. Guşti, care ere şi 
ministru al instrucţiei şi artelor, m-a felicitat înainte 
de a se încheia şedinţa şi s-a retras, pentru că « era 
ataşat de Maiestatea Sa». P. P. Negulescu mi-a făcut 
citeva observaţii în legătură cu filosofia Samkhya. 
care m-au iritat. Am regretat ani de zile după aceea 
că i-am răspuns cu o violenţă pe care bătrinul meu 
profesor n-o merita. E drept că nici el nu m-a uitat. 
In timp ce Posescu, elevul lui favorit, primea summa 
cum laude, mie mi s-a decernat magna cum laude. 
Şi de cîte Ori în anii următori vreunul din profesori 
propunea în Consiliu să mi se creeze o conferinţă 
de sanscrită sau de istoria religiilor, P. P. Negulescu 
se împotrivea cu îndîrjire. Comisia însă m-a dez¬ 
legat de obligaţia de a publica versiunea românească, 
pe care o prezentasem, şi mi-a îngăduit să public, 
în limba franceză sau engleză, teza mea originală. 

/Memorii. Voi. 1. Humanitas, 
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